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डां विशालग्रसाद चरिपाठी की गोध-कृति "प्रत्यभिज्ञा दर्शेन ओर मायाः से 
सामान्य रूप से संस्कृत-जगत्‌ तथा विशेधसूपसे भारतीय धमं एवं दलन के 
प्राध्यापकों, छात्रो तथा जिज्ञासु को परिचित कराने के लिए डइनपंकितयोकौ 
लिखने में मृज्ञे अपार हषं का अनुभवहोरहादै। विक्रम कौ उन्नीसवीं ओर 
वौसवीं शताब्दियों मे संस्कृत-वाड्मय कौ विविध विधाओों को लेकर पर्याप्त 
शोध-कायं सम्पन्न हए है । किन्तु कादमीर शंव दशन के क्ष्मं गोध-कायं उस 
अनुपात में नहीं हौ पायादटै। यहांतक्र क्रि दस क्षेत्र के अनेकं मल-ग्रन्थो कं 
भी समुचित ङूपसे प्रकाशन भी नहींहौ सकाटै 1 इसका एक प्रमृख कारण 
इस विधा की दृरूहता एवं उसका साधनागम्य होना है । ° त्रिपाठी ने इन 
कटिनादयों के वावजृद इस विषय पर शोध-कायं करने का जौ साहस दिखाया 
उसका भी रहस्य टै ओर वहं यह करि लखनऊ विडवविद्यालय के प्रोऽ 
कान्तिचन्द्र पाण्डेय का आीर्वाद इन्हें प्राप्त था जिन्होंने अपना सारा जवन 
दसी विधा की साधना में विनियोजित कर दिया । 

डं० त्रिपाठी के दिल्ली विद्वविद्यालय में पी-एच० ङ7° के पजीकरण से 
लेकर सामभ्री-संकलनादि कार्यो मे मेरायोग रहा टै। अन्ततोगत्वा प्रबन्ध की 
प्रस्तुति भी मेरे ही निर्देशन में हई जिसके फलस्वरूप मै आदिसे मन्त तक्र इस 
कार्यस सर्वथा संलग्न रहा । डँ° त्रिपाटीकी सारी कटिनाइर्यां एवं उनके 
समाधान के लिए किए गए अथक प्रयाससे मै पूणं परिचितं । इन्हाने इस 
कार्यको पूराकरनेमें जिस निष्ठाओौर धैयंका परिचय दिया वहे सवधा 
अभ्य्हणीय है । 

भारतीय दशनम मायाकी अवधारणा को समीक्षक अदत वेदान्त रक 
दुर्बलता मानते रहे है । उनका कटना दै कि वेदान्त ने अद्रेत तत्त्वे का युक्ति 
अर तकत सै प्रमाणित करने मे असमर्थं होकर माया का आश्य लिया 
अन्यथा अमतं चैतन्य तत्त्व का मृत्तिमान्‌ इस जगत्‌ केकू्पमें प्रतिभासित होने 
की बात बद्धिगम्य नहींदोती। वेदान्त केद्वारा इस सम्बन्ध म उपस्थापित 
रज्ज-सपं का निदर्लन इसलिए संगत प्रतीत नदीं हाता कि वहा रज्जु ओर सप 


की स्वतन्त्र सत्तातोहोतीदहै। तमी रज्जु मे सपंकी भ्रान्ति सम्भवदै। पर 
वेदान्त मे जगत की परमार्थं सत्ता मान्य न होने से ब्रह्म मे उसकी रान्ति कसे 
हो सतो है ? आधुनिक विज्ञान ने स्थूल परमाणुजो का ताड़कर उनके जम्‌त्‌ 








@ प्रत्यभिज्ञा दर्शन ओौर माया 


ऊर्जा में -रिवत्तिति होने तथा उससे पूनः परमाणृओं की संघटना होने के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन क्रियादै जो बुद्धिगम्यन होते हए भी वंज्ञानिक प्रक्रिया 
से अनुभवगम्य है । इती प्रकार अमृतं जात्मा का स्थूल भौतिक परमाण॒ओंके 
रूप में प्रतिभासित होने की रहस्यमय प्रक्रियाही संभवतः मायादहै। चूंकि 
अमूर्तं चैतन्य इतना सशक्त है कि वह मृतं परमाण्‌जोके रूपमे प्रतिभावितदहो 
जाता है तथा उन्हें आत्मसात्‌ भौ कर लेताहै। एेसी स्थितिमेंस्थूल परमाणुजों 
से निमित्त इस जगत्‌ को मिथ्या कहना कहां तक समीचीन दै ? प्रत्यभिज्ञा दर्शेन 
मेभीमायाको स्वीकार क्रिया गया दहैतथा उते ज्जिव की अनन्य जक्ति माना 
गयादहै। साथी शिवे जगत्‌ का जाविभावि मीरहोता दहै किन्तु आविभूत 
जगत्‌ को यथां स्वीकार किया गया दै। वहां भौ विशुद्ध चंतन्यराशि रिव से 
जड -चेतनमय जगत्‌ के आविर्भाव की प्रक्रिया भी रहस्यात्मक ही दहै। फलतः, 
कादमीर लव दशन कोभ्नीमाया कौ अवधारणा स्वीकार करनी पडी । 

डं चिगढी ने श्रस्तुत भ्रन्थ मे उपर्युक्त एवं इसी प्रकार कौ अन्य दाशेनिक 
गुत्थियों को युक्ति एवं तकं कं सहारे सुलज्ञाया टै जिसमें इन्टोने इस क्षेत्र मे हए 
आधुनिकरतम अनुसन्धानो का सदुपयोग नी क्रियादै। मरा विदवासटहै कि डं° 
त्रिपाठी कौ यह्‌ कृति काव्मीर बंव द्धन तथा सौन्द्यंशास्त्र के अध्येताओंमें 
अवश्य लोकप्रिव होगी तथा इस विधा को लेकर शोधा्थियों ओर आधुनिक 
भारतीय साहित्यिक चिन्तन पर अक्षण्णरूपसे प्रत्यभिज्ञा दशंनके प्रभावको 
समञ्चन मे सहायक सिद्धदहीगी। सी उत्तम र्चनाकेलिएर्म डीं० त्रिपादी 


+ 


को बधाई देता हं तथा कामनाकरतारहंकिवे निरन्तर गोध-कायमें संलग्न 


रहकर इस विधा के रहस्योंको सववंस्ामान्य विद्यार्थियों एवं जिज्ञासुओं के 
लिए सुलभ करायें । 


अक्षय तृतीया, सं° 2047 व्रजमोहन चतुवंदी 
संस्कृत विभाग, 

दिल्ली विडइवविद्यालय 

दिल्ली । 
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आमुख 


मायावाद गांकर वेदान्तकी विशिष्ट अव्रघ्रारणादै। वेदों तथा उपनिषदों 
मे अनुस्यूत माया पद का व्रितियोग आचाय शंकर ने विश्व-रचनाबोध 
के सन्दभमेंक्ियादहै। वह इमे ब्रह्म की अनन्य शक्ति मानते रहँ तथा विदव- 
प्रपच की रचना एवं विस्तारकी दुष्टिसे इसकी अनिवायं भृमिकास्वीकार 
करतरै। वेदोंके समानान्तर चलने वाली जआगम-धारा्मे भीमायाकी इस 
मृनिका को स्वीकार किया गयादै। मालिनी-विजयतन््रसे प्राप्त मायाकी 
धारणा को कादमीर बव ददान अथवा त्रिकशास्त्रमे प्रमुख स्थान दिया गया 
टै । किन्तु जहाँ शंकर इसका उपयोग जगत्‌ का मिथ्यात्व प्रतिपादित करने के 
लिए करते, वहां चिवाद्वयव्रादी उसकी भू्भिका जगत्‌ मे यधार्थंकोसिद्ध 
करने मे मानतेरैँ। उनकी दृष्टि मेसुष्टिकेदो रूपरह-- शुद्ध एवं अशुद्ध । 
रुद सृष्टितो शिव की स्वतंत्र इच्छा का प्रतिफलन है, किन्तु अशुद्ध सुष्टिका 
आभास माया शक्तिद्भारा ही सम्भवरै। वह शिव की अपोहन दारित टै 
जिपके द्वारा शिव मे अभिन्न विद्व भिन्न जैसा प्रतीत होता दै । गांक्रर वेदान्त 
में ब्रह्म के अतिरिक्त सव कुछ मिथ्याटै किन्तु त्रिकशास््र मे जगत्‌ काकर्ता, 
जगत्‌ का कारण तथा जगत्‌ तीनों की ही यथां सत्ता है । दूसरे शब्दोँमे 
प्रमाता प्रमिति का साधनतया प्रमेय तीनों ही यथाँ । यदि जगत्‌ जपने 
कर्ता से अव्यतिरिक्त नहीं तो उसका स्वल्प कंसे भिन्नौ सकताहै? इस 
तथा इस जेसी कुछ अन्य समस्याओं को लेकर गांकरोत्तर वेदान्त-चिन्तकों ने 
शंकर को विवारध्रारः मेँकुछ दन-चिह्भ लगादिये थे। इसके विपरीत 
सोमानन्द से लेकर अभिनवगुप्त तक सभी कादमीर गव चिन्तको ने जगत्‌ की 
यथाथं सम्बन्धी धारणा कासमथेनही नहीं करिया अपितु उसे उत्तरोत्तर पृष्ट 
कियाद तथा विश्व-रचनाःप्रक्कियामें मावा की अनिवार्यता को निविवाद माना 
है । कुछ पेसे ही प्रदन थे जिन्होँने मृक्षे प्रस्तुत ग्रन्थ की रचनाके लिए प्रेरित 
किया । शांकर वेदान्त मे मायाके स्वरूप कोलेकर तो अनेक कायेहो चूके रै 
किन्तु काइमीर शिवाद्रयवाद में इस पश्च को लेकर अभी तक्र कोई स्वतन्त्र कायं 
नहीं हमा था । उत्पलकरत “ईदवरप्रत्यभिज्ञा' अभिनवगुप्त की “विमशिनी' ओर 
इनके तन्त्रालोक आदि ग्रंथों के अनवरत अनुशीलन ने मुषे इस समस्या की ओर 
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उन्मुख किया । अन्तः प्रस्तुत प्रन्थमेंर्मैन माया के इसी तुलनात्मक स्वरूप 
तथा विर्व रचना-प्रक्रिया में इसकी भूमिका पर विचारज्रियादहै। 

दस ग्रन्थको मैने सात उन्मेषो मे विभक्त क्रिया सरे अध्ययन का 
मुख्य केन्द्र-विन्दु कारमीर्‌ दौव दन रहा है । अतः प्रस्तुत सन्दभ म मैनेम्‌ल 
लेव दर्शन पर विचार करना उचित समन्ञा। इसके प्रथम उन्मषमेश्ञव धम 
के मूलतत्व, इसके दर्शन के रूपमे विकसित होनेकौ प्रक्रियां एवं इतिहास तथा 
इसकी दर्लनके ष्पे प्रतिष्ठा की चर्चाकी गईहै। 

दूसरे उन्मेष मे तिक साहित्य मेमाया शब्द के प्रयोग का अनुसन्धान 
करने का प्रयास किया गया द्वै । इसमे स्रोत-साहिव्य ज्यात्‌ मूल तन्त्रो, सूत्र 
एवं कारिका-साहित्य तथा व्याख्याग्रन्थो मे इस पद के प्रयोग एवं विस्तारपर 
विचार क्रिया गयादहै 

त्रिकशास्त्र मे हम दर्शन विशेष को प्रत्यभिज्ञा दर्शन कहते हैँ । यह अभि- 
धान इसे इस दशंन के अनुसार ज्ञान के साधन को आधार बनाकर दिया गया 
ड । अतः तीसरे उन्मेषं सांख्य एवं बौद्ध दलनं में इसके प्रतिभास को 
खोजने का प्रयत्न कियागयादहं। 

चौथे उन्मेष मे द्वैत तथा अद्रैत वेदान्त प्रस्थानोंमें माया के स्वल्पका 
विवेचन कियागयारै 

पांचवे उन्मेष मे माया, विकल्प तथा अविद्या आदि अव्धारणाओं का 
तलनात्मक समीक्षण किया गया दै । इसके साव दही इस उन्मेष मेमायातथा 
मिस्टिसिञ्म पर भी एक सक्षम दृष्टि डालने का प्रयास क्रिया गया टै 

छे उन्मेपमे अद्रैत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दन के अनुसार मायाके 
स्वरूपो की तुलना अथवा दूसरे शब्दों मेँ विरव-रचना-परक्रिया, कौ तुलनात्मक 
व्याख्या प्रस्तुत की गई है । इसमें ब्रह्म एवं हिव कौ अनन्य शक्ति माया कं 
विश्व-रचना-प्रक्रिया में भूमिक्रा तथा उसकी अनिवार्यता पर विस्तुत विचार 
किया गयादहै। ं 

सातवें उन्मेष में इस तत्व को लेकर जो निष्कषं निकाले गये दँ उनकौ 
चर्चा है । इसमें यह प्रतिपादित करने का प्रयासै कि मायावाद की परिणति 
काल एवं अकाल सिद्धान्तोंके रूपमे देवी जा सक्रती है । वस्तुतः प्रत्ययवादी 

या वस्तुप्रत्ययवादी दशनो मे मायाकी परिकल्पना मे काल एवं अक्राल 

सिद्धान्तो के उद्‌भावक तत्त्व विद्यमान दँ । अततः इस अन्तिम उन्मेषमें इसी 
तथ्य को निरूपित करने का प्रयास किया गयादहै। 
लखनऊ विदवविद्यालय मे अपने अध्ययन-कालमें मन्न तत्कालीन संस्कत 








ॐ २ 
विभागाध्यक्ष, वदरत एव सोौन्दर्यशास्त्र के मर्मज्ञ मनीषी स्वर्गीय प्रो° 
कान्तिचन्द्र पाण्डेय का सान्निध्य तथा संसं प्राप्त था । जज कादमीर डीव- 
चिन्तनकेक्षेत्रमें मेरी जो भी गति टै उसका श्रेय उन्हीं को जाता है । उनका 
पुण्यस्मरण मेरे लिए आज भी संवल बना हुमा टै । भारतीय वाङ्मय के मृधेन्य 
विद्वान्‌, दिल्ली विश्वविद्यालय के संस्छरृत-विभागके पूर्वं अध्यक्ष स्वर्गीय प्रो 
त्यम्बकं गोविन्द मार्णकर अपने दिल्ली-प्रवास के दौरान तथा यहाँ से बम्बई 
ओर पृणे जाने के पश्चात्‌ भौ समय-समय पर मिलने पर तथा पत्र-व्यवहार द्वारा 
मन्ञे अपने शोध-कायं के प्रति ररणा ओर प्रोत्साहन देते रहे हैँ । आज उस कार्यं 
के पुस्तकरूपमे प्राशन के अवसर पर मै उनकी पुण्यस्मृति का प्रणाम कर्ता 


> । दिल्ली विश्वविद्यालय मं संसृत के वरिष्ठ प्रोफेसर डं « ब्रजमाहन चतुर्वेदी 
के प्रोत्साहन ओर निर्देशन के विनातो यद्‌ कायहोदही नीं सकताथा। न 
केवल मेरे पीएच० डी० के शोधप्रवन्ध के निर्देशन, अपितु इसके प्रकाशन कै 
सम्बन्ध मे भो उन्टोने जो अमूल्य सुज्ञाव तथा सहायता कीट उसी कापरिणाम 
है किं यह्‌ पृरस्तक आपके सामने दै, जतः उनके प्रति कृतज्ञता व्यक्त करते हृए 
चै श्रद्धानत हूं । वस्तुतः, मूलूप में पौीएच० डी° क लिए मेरा पंजीकरण 
दिल्यी विहवविद्यालय के दर्शन विभागके तत्कालोन प्रवाचक्र प्राचीन तथा 
अर्वाचीन दानिक चिन्तन के लच्धप्रतिष्ठ विद्धान्‌ प्रो सुरेन्द्र वारलिगे के 
निर्देशन में हुआ था । उनके निर्देशन की एक अनूठी प्रणाली थी । पड़ोसमें 
रहने के कारण मुञ्ने उनके साथ घूमने का पर्याप्त अवसर मिलताभधा; ओर 
उस श्रमणकालमें टी वहुमेरे गोधके सम्बन्ध मे जितनी मृल्यवान भौर 
साक वातेकर जाते थेवेन केवल मुक्ते गोधोन्मुल बनने में सहायक होती 
थीं, बल्कि अपने शोध-विषय के प्रति मेरे सोचकोएक निभ्चिन दिवा प्रदान 
करती थीं। साठके दशक के अन्तिमिचरणके उन क्षणो को डः वारलिगे के 
साथजीनेकार्म पुनः प्रयास करताहुं जर जाज इस पृस्तक्र के प्रकाशन के 
अवसर पर उनके प्रति हादिक आभार प्रकटकरता हं । भारतीय द्शंन के 
्रव्यात विद्वान दथा हिन्दी साहित्य के छती साहित्पकार प्रो° देवराज नेमी 
मुज्ञ उस पुस्तक के प्रकादान के सम्बन्ध में पर्याप्त प्रेरणा प्रदान कौट अतः 
उनके प्रति भी मै हादिक कृतज्ञता प्रकट करता हं । श्री सम्पूणानिन्द संस्कृत 
विदवविद्यालय क वर्तमान कुलपति श्वद्धेय डँ ° विद्यानिवास मिश्च भी यदा-कदा 
मिलने पर पुस्तक के प्रकाशन की याद दिलाते रहे अतः अज मै उनके प्रति 
भी आभार व्यक्त करना अपना कर्तव्य मानता हूं । लखनऊ विदइवविद्यालय 
के अभिनवगुप्त दौवमत एवं सौन्दयं दरशन संस्थान" में प्रवाचक तथा अपने 








क प्रत्यभिज्ञा दशन नौर माया 


अभिन्न मित्र डौ० नवजीवन रस्तोगी के साथ विचार-विमकं द्वारा मुज्ञे माया 
की चिक-अवधारणा को समञ्जन मं पयाप्त सहायता मिली दै, अतः उनके प्रति 
भी तै अपना स्नेहाभार व्यक्त करताहू । मेरा आभार-प्रद्शन अधूरा रहेगा 
यदि अ दिल्ली विदवविद्यालय के पुस्तकरालय-कमचारगण को अपन णोधकाल 
के दौरान उनके द्वारा दिए गएु यथेष्ट सहयोग क लिए धन्यवाद नहीं देता । 
श्री जवाहरलाल गुप्त के सहयोग तथा प्रकाशन-काराल क विनातो इस पुस्तक 
का प्रकारान सम्भव दही न था, अतः उनको भोम सस्नह धन्यवाद देता हें । 
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प्रथम उन्मेष 
गोव धमं एवं दशंन 


सामान्यतः धमं मनुष्य कौ अनुभृतियों की अभिव्यक्ति है । पर्यावरण एवं 
परिवेश आस्थाओं को जन्म देते है । आस्थाओं से संमिश्च होकर अनुभूतियां धमं 
केरूपमे अभिव्यक्त होती हँ। माज की विकासशील संस्कृति, सामाजिक 
चेतना तथा लोकतान्त्रिक परिवेश मताग्रही धामिक परम्परा को अधिक महत्व 
नहीं देता । आत्माभिग्यक्ति-प्रधान आधुनिक युग ने सत्तावादी निरंकुशता 
अर्थात्‌ व्यक्ति अथवा समुदाय विगेष के मनमानीपन को बहुत कुछ समाप्त कर 
दियादहै। आज का मानव मात्र श्रद्धाजीवी न रहकर तङ को अधिक महत्त्व 
देने लग गयाहै। जाज मनुष्य कोणते धमं कौ तलाश है जिसमें आध्यात्मिक 
शान्तिके साथ-साथ बुद्धि-विमशं तथा दागंनिक चिन्तन के लिए भी स्थानहो । 
भारतीय धमं ओर खासतौर पर शे धमं मेये तत्व शुरूसे ही विद्यभानये। 
इसका मुख्य कारण यह है कि यहां धमं तथा दर्शेन का अन्योन्याधित सम्बन्ध 
है । धमं मनुष्यकी प्रेरणा का सोत है तो दर्शन उस प्र रणा मे निखार उत्पन्न 
करता है, उते जीवन से जोडता है । वास्तव मे भारतीय धर्मं एवं दन जीवन 
को पृणता प्रदान करते हँ । हमारे यहां धमं केवल आध्यात्मिक पिपासा ही 
नही, सामाजिक मृत्य भी है । अत; उस मृल्य को परलने की भी आवश्यकता 
होती है । यह काम दर्शन करता है । पाश्चात्य जगत्‌ मी आज धमं को इसी 
रूपमे देखने लग गया है।। नीचे की पक्तियों म हम शैवधमं के विकास पर 
इसी प्रगिप्रक्षमें विचार करेगे । शेवमत को दाशंनिक धरातल तक पहुंचने 
के लिये एक लम्बौ यात्रा तय करनी पड़ है । इसके पहले कि हम इस विकास- 
प्रक्रिया पर विचार करं, इसके धाक सिद्धान्तो को समञ्लना आवश्यक 


होगा। 
शेव धमं के मूल तत्व 


अत्यन्त प्राचीनकाल से भारतीय चिन्तन जगत्‌ मेदो धारा प्रस्फुटित 
हई (1) वेदिक धारा (2) अवैदिक धारा । दूसरे शब्दों मेँ निगम-धारा तथा 
आगमिक धारा अर्थात्‌ निगम-सम्मत-चिन्तन-सरणि आौर आगम-सम्मत-चिन्तन 
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सरणि । (कभी-कभी निगम ओर आगम तन्त्रसाहित्य कीदो विधां के 
द्योतक मानि जाति है । त्वर सादित्य अधिकांणतः संवाद-शेली में विकसित हुआ 
हे । अतः एकमे पार्वती गृरुके रूपमे उपदेश करती मौर शिव शिष्यके 
रूप मे प्रन करते हँ तथा उत्तर सुनते ओौर दूसरी विधा म शिव गुरु होति 
ह तथा पार्वती शिष्य शौर वटी प्रण्नोत्तर की प्रक्रिया चलती रहती दै) 
अधिष्ठातृ देवता को आधार बना कर इनमे से एक को वैष्णव धारा कटा गया 
ओर दूसरी केदोवगंहो गए शाक्त धारातथा शेव धारा। समानान्तर 
चलते रहने के बावजूद इन धाराओं में कृछवातोंको छोडकर कोई विशेष 
विरोध नहीं प्रतीत होता । दोनों का उदेश्य आस्तिकता को सुदृढ करनातथा 
जीवन को सन्भागं पर ले जाना रहा है । यह बात अलग है कि एक में आत्म- 
संयम तथा इन्िय-निग्रह पर विशेष बल दिया गया, दूसरी इस विषयमे कुछ 
उदारर्ही। हा, योगका दोनोँमे विशेषस्थान रहा। हम देखते दहै कि 
शंवमत के अध्रिष्ठातु देव शिव भी योगिराज कटलति है भौर वेष्णवमत के 
आराध्यदेव कृष्ण भी ! अनेक आगमिक म्थो मे वेदो से उद्धरण इस बात कें 
परिचायक हँ कि स्वतन्त्र रूप से चलती रहने वाली इन दोनो धारा मे कम 
से कम विरोधतो नहीं था। इतना ही नहीं, णेव एवं वैष्णव सम्प्रदायो के 
मान्य स्न्थों तं भी यही समन्वयात्मक दृष्टिकोण उपलब्ध होता है । महानारत 
मे कृष्ण अपने नामों का निवंचन कते हुए कटतेर्दै- 





अहमात्मा हि लोकानां विश्वानां पाण्डुनन्दन, 
तस्मादात्मानमेवम्रे सद्र सम्पूजयाम्यहम्‌ । 
ठद्यहूं नाच्चंयेय वं ईशानं वरदं शिवम्‌, 
आत्मानं नाच्चंयेत्कश्चित्‌ इति मे भावितात्मनः । 
मया प्रमाणं हि कृतं लोकः समनुवर्तते 
प्रमाणानि हि पूज्यानि ततस्तं पूजयाम्यहम्‌ । 
यस्ते वेत्ति स मां वेत्ति योऽनु तं सहि मामन्‌, 
शद्रो नारायणश्चंव सत्त्वमेकं द्विधा कृतम्‌ 1" 
इन दो आन्दोलनों मेसे एक का स्रोत है वेदिकं साहित्य धीर दूसरेका 
विकास शौवागमोंसे हुआ । जहां तक गेव आन्दोलन का प्रन है- यह 
3000 ई° पृं भारत में विद्यमान था । सर जन माशंल के अनुसार मोहन-जो- 
दडोओर हडप्पासेटमकोजोभौ उपलन्धियां हुई उनमे इस बात का अनुसंधान 
सबसे मह्वपूणं है कि शेवमत का इतिहास पाषाण-युग अथवा उससे भी 
प्राचीन है तथा वह विश्व का सबसे प्राचीन दर्शन दै ।3 यह्‌ निविवाद है कि शिव 
द्रविड ओर प्रागतिहासिक देवता है तथा कव आन्दोलन वैदिक आन्दोलन से 
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शताब्दियों पुराना है। 

गवधमंके मृल सिद्धान्तो का विवेचन करने से पूवं यह जान लेना 
आवश्यक दकि भारत में विभिन्न कालों म अनेक शंवागम-सम्प्रदाय अस्तित्व 
म आये ओर उन्होने अपने-अपने धार्मिक सिढान्तो का विकास करिया । हुन 
से पांच सम्प्रदाय प्रमूख हँ (1) महापाशुषत अथवा नकुलीश पागुपत (2) 
शेव सिद्धान्त (3) वौर णंवमत (4) शाक्त मत तथा (5) काए्मीर शैवमत । 

इनमे प्रयम तीन का अभ्युदय तथा विकास दक्षिण के तीन राज्योंनें 
हआ । नकुलीश पाशुपत धमं की विकासभूमि आन्ध्र प्रदेश है, जव-सिद्धान्त 
तमिलनाद्‌ कौदेनहै तथा वीर णेवमत का आविर्भाव कर्नाटक मेँ हुजा। 
इसके विपरीत शाक्तमत की विभिन्न शाखाए्‌ं भारत के विभिन्न भागोंमें 
समय-समय पर विकसित होती रहीं तथा काश्मीर णैवमत का जन्म कारमीर 
मेहा इस प्रकार हम देखते कि आगम संस्कृति यद्यपि द्रविड संस्कति 
दै, किन्तु शनेः णनः जायं संस्कृति के साथ मिलकर इसका विकास समूचे देश 
में हृ ओर एक धार्मिक आन्दोलन के रूप में शेवधमं भारतके कोने-कोने में 
पंच गया । यहां तक कि पूर्वाचल प्रदेश तथा मध्य भारत भी इस आन्दोलन 
से अप्रभावित नहीं रह सका। काशी तथा उज्जयिनी की रैव संस्कृति इसके 
ञ्वलन्त उदाहरण ह! इतना ही नहीं, असम, उत्कल प्रदेश तथा बंगालमेभी 
शेव एवं शाक्त परम्पराएुं अपने ढंग से विकसित होती रहीं । यह बात अलग 
है कि देश, काल तथा प्रचलित धार्मिक परम्पराओं, उपासना-गद्रति्ों ओर 
साधना-क्रियाओं का इन पर पर्यन्त प्रभाव पड़ा । अतः कटी-कटीं इनके स्वरूप 
मं भौ अन्तरा गया, किन्तु शेव-संस्कृति अथवा ओर स्पष्ट कट तो आगम- 
संस्कति की मूल-भावना सर्वत्र समान रूप से विद्यमान रही। यही कारण दहै 
कि विश्वका सवंप्राचीन घमं एवं प्रागेतिहासिक सांस्कृतिक धारा होने के 
बावजूद यह धमं अपने शाश्वत मूल्यों तथा उदार दृष्टि केकारणञाज भी 
भारतीय समाज कै प्रत्येक वगं का आकषंण-विन्द्‌ बना हज दहै । पांच सम्प्र 
दा्योँके रूपमे उपयुक्त विभाजनमेंभौ नाप देेगे करि यद्यपि इनका विकास 
भारत के विभिन्न प्रदेशों मे हुआ अतः इनक स्वरूप एवं सिद्धान्तो मं न्यूनाधिक 
अन्तर आ गया, तथापि कृच मूलभूत बाते सभी सम्प्रदायो में समानरूपसे 
बनी रहीं। 

इन सम्प्रदायो मंसे प्रल्येकका अपना कछ वैशिष्ट्य दहै जिससे कि एक 
दूसरे केभेदकापताचल सके तथाहर सम्प्रदायका अपना पृथक्‌ साहित्य 
है । 


यद्यपि शेवधमं एक प्रागे तिहासिक् एवं आदि आध्यात्मिक अनुशासन है, 
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तथापि अनेक शताब्दियों तकं इसका अनवरत एवं अप्रतिहत विकास होता 
रहा, अतः स्वाभाविक था कि इसमे अनेक विचारोंका समावेश होता । ठीक 
ओौपनिषदिक अनुणासन की भांति शेव-अनृशासनने भौ समयके प्रवाह केसाथ 
विर्भिन्न आयाम प्राप्त किये तथा इसके सिद्धान्तो ते विभिन्न मोड लिए । यह्‌ 
बात वस्तुतः समग्र हिन्दू चिन्तनधाराके बरेमेकटीजा सकती है। यहं 
वास्तव मे भारतीय मस्तिष्क की उवंरत। तथा समृद्ध चिन्तनशीलता का प्रतीक 
है । सम्भवतः श्री बी भदट्टाचा्यं के मस्तिष्कमें यही वातत थी जब उन्होने 
लिख। था-- अनवरत तथा अप्रतिहत गति से विकसित होने वालि किसी भीं 
सिद्धान्त मँ जिसको एक प्रवाहमयौ सरिता कौ भांति अपने नं विभिन्न युगो 
तथा लोगो का प्रतिनिधित्व करने वाले सहाथक मत-मतान्तरों को स्थान देना 
पड़ा हो, स्वाभाविक था करि चिन्तन के विभिन्न तत्त्वो का समावेश होता ।5 

ऊपर जिन शैव -सम्प्रदायों कौ चर्चा हई उनके धामिक सिद्धान्तोंके सोत 
णैवागम अथवा शैव तन्त्र थे । उनके मूल तत्तव इस प्रकार है - 


पाशुपत सम्प्रदाप 


माधवने अपने 'सर्वदशं न-संग्रह' मे शेवमत कै निरूपणःप्रसंग मे जिस पाशुपत 
अथवा नकृलीश-पाशुपत-सम्प्रदाय का उल्लेख किया है उनमें हमे शेवदशंन के 
सिद्धान्त कम, शेवधमं अथवा वैराग्याचार के मधिक द्शंनदहोते हँ। कहा 
जाताहैकिस्वयं भगवानशिवने नकूलीशके रूपमे जन्म लिया थाअतः 
उन्होने स्वयं ही पाशुपत सूत्रोंकीरचना की। इन सूत्रों पर प्राप्त कौडिण्य- 
भाष्यते भी स्पष्ट हैकिये सूत्र हमें णेवमतका कोई दशंन नदीं देते। उनमें 
पूर्णतया कमंकाण्डों अथवा जीवनाचारों की व्याख्या है। डा० सुरेन्द्रनाथ दास 
गुप्त कहतेरहै-- 

"यह भी संभव है किं जीवन के रेसे वैराग्याचार प्राचीनकाल सेही प्रच- 
लित हों तथा णवमत का दर्शन इनके साथ बाद में जोड़ दिया गयादौ । यद्यपि 
जीवन के एेसे वे राग्याचारों का बाद मे प्रतिपादित शेवदर्शनसे कोईसंवंध 
नहीं है, तथापि सामान्य मानवशास्त्रीय दृष्टि सेतथा धार्मिक दृष्टिसेवें 
रोचक अध्ययन का विषय हो सकते हैँ क्योकि वेराग्यके ये आचार उन मनुष्यों 
के जीवन से सम्बन्धित, जो शेवदशंन में विश्वास करते 

जैसा कि ऊपर कहा गया माधव पाशुपत प्रणाली का उल्लेख किसी दाशं - 
निक सिद्धान्त केरूप मेंनीं, अपितु वैराग्यसाधना के रूपमे करतेर्है। 
आचाय शंकर भी शंव प्रणाली का खंडन किसी दाशंनिकं सिदधान्तकेषूपमे 
प्रायः नहीं करते । वे शेवो को 'ईश्वरकारणी' मानते है अर्थात्‌ वह धािक 
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मान्यता जिसके अनुसार ईश्वर ही संसारकाकारण है। टीकाकार कौडिण्य 
अपने भाष्य का प्रारम्भ उन भगवान पशुपति की स्तुति सेकरतेरह जिन्होने 
बरह्मासे आरम्भ कर सम्पूणं संसारकी सृष्टि सवके शुभ के लिएकीहै। 
पाशुपत सम्प्रदाय पंचाथं सम्प्रदाय कटलाता है क्योकि इसमें पांच विषयों की 
ही मुख्य रूप से चर्चा की गई है । वे पांच विषयहँ--(1) काथं (2) कारण 
{3) योग (4) विधि तथा (5 ) दुःखान्त । प्रथम सूत्र के शव्द ह--अयातः 
पशुपतेः पाशुपतं योगविधि व्याख्यास्यामः । अर्यात्‌ इसके अनन्तर हम पगुपति 
के साथसंयोगकी विधि तथा पाशुपत आचार कौ व्याव्या करेगे । अभिप्राय 
यह किं पाशुपत-व्िधि द्वारा जगत्‌ के कारणभूत भगवान्‌ पशुपति अर्यात्‌ शिव 
के साथ एकत्व प्राप्त करके सांसारिक दःखं से मुक्ति (मोक्ष) प्राप्तकी जा 
सकती है । इससे एक वात स्पष्टहो जाती हैकरि पा गुपत-प्रणालो का उपदेश 
सभौ प्रकारकेदुःखोंके पृणंरूपसे विनाश के लिए है । इस उद्देश का अधि- 
कारी केवल वहीहैजो प्रभु द्वारा निर्धारित वैराग्य के आचा रों का अनुसरण 
करताहै। तभी वट उस प्रभू की अनुग्रह द्वारा मोक्ष प्राप्त करता है । भगवान 
पशुपति परम करणामय है । अनुग्रह्‌ का यह्‌ सिद्धान्त कमं-सिद्धान्त तथा पुन- 
जंन्म सिद्धान्तसे बहुत भिन्न नहीं है तवा न्याय द्वारा प्रतिपादित क पंसिद्धान्त 
से बहुत कुछ साम्य रखता है, किन्तु पाशुपत सूत्र कता है करि मोक्ष शिव ङे 
अनुग्रह से परत्वक्ष प्राप्त होता है । "पशू" शब्द का अभिभ्राय संतो तथ। समस्त 
शक्तिमानों के अतिरिक्त चेतन श्रागिर्ो ह । पृत्व द्योतक दहै--उतकी 
निरबलता का । यही निर्ब॑लता उनका बन्धन है । यह बन्धन अर्थात्‌ कारणशक्रिति 
पर उनकी निरभंरता अनादि है। पशुशब्द पाश से सम्बन्धित है । इसका अथं 
कारण तथा कायं है। शस्व्रीयभाषाें इसे ही हम कला कहते । इस 
भ्रकार हम देखते हैँ कि सस्त पश्‌ कारण एवं कायं तथा एे्धिय पदार्थो ओर 
उनके विषयोसे बंर्ह। पश्‌ शब्द "पण्यति' से निकला है । यद्यपि समस्त 
पशु सवंव्यापक तथा शुद्ध चेतन स्वरूप ह तथापि वे केवल अपने शरीरोंका 
ही प्रत्यक्ष कर सकते है । उनको कारण ओर कायं केस्वखूपका बोध नहींहो 
पाता, तथा वे उनसे परे नहीं जा सकते । पशुषति का अथं है--सभी पशुं 
अर्थात्‌ जीवों का स्वामी जर्थात्‌ उनकी रक्षा करने वाला। कौडिष्य का स्पष्ट 
निर्घोष है- दुःखों से मुक्ति केवल ज्ञान, वैराग्य, ध्म, रेण्वयं एवं त्याग के 
दारा नहीं पितु प्रसादद्वारा ही प्राप्त हो सकती है ।8 

"योग" शब्द आत्मा का ईष्वर के साथ संयोग का परिचायक दहै। अतः 
संयोग का अथं यह्‌ इजा कि जो मनुष्य इधर-उधर के विषयों मँ भटक रहाथा 
वह ईश्वर के श्रेष्ठ विषयकी भर उनमख होताहै, अथवा यह्‌ भीकटाजा 
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सकता है कि ईश्वर तथा मनुष्य दोनों का सम्पकं तव तक चलता रहता है जव 
तक मनुष्य ईश्वर मेँ पृणंतः विलीन नहीं हौ जाता । सांसारिक विषयों के प्रति 
संसकित का अभाव अथवा विरक्ति योग की प्रथम आवश्यकतादै। 

योगकी प्राप्ति केवलज्ञान द्वारा संभवनरीं, इसके लिए अपेत है-- 
एक प्रक्रिया अर्थात्‌ एक निश्चित कमंपथ । इसी को पाशुपत प्रणाली मेँ विधि 
कटते हैँ । विधि का अथं कर्मं । इसप्रकार पाशुपत शास्त्र के अनुसार सुख 
तथाद्ुःखकेविनाशके रूपमे कायं, कारण, योगतथा विधि-ये चार तत्त्व 
हि। इन्हीं के दवारा आत्यन्तिक निवृत्ति अर्थात्‌ जीवन की पूणता सम्भव है। 

महेश्वर जिन्हे ब्रह्मन्‌ भी कहा जाता दहै, अनादि तथा अविनाशी है। 
अजन्मा तथा स्वरोगरर्हित महैश्वर कै स्वरूपका बोध दहो जाने पर मनुष्य को 


उनकी शरण में जाना चाहिए तथा उनके द्वारा शास्त्रों मे वणित आचारोँका 
पालन करना चाहिए । 


महेष्वर अपने लीलामय स्वरूप मे संसार के समस्त पदार्थो कौ सृष्टि तथा 
संहार करते हैँ । ईष्वर महान्‌ है वेयोकि वह्‌ समस्त जीवोंकी गतियो तथा 
प्रवृत्तियों को नियन्त्रित करता है । उसकी नित्यता उसके निरन्तर ज्ञान तथा 
क्रियामेंहै। इसीकेद्वारा वह सबमे व्याप्तटहै। उसे रुद्र भी कहते क्योकि 
वह्‌ सबको भयसे संयोजित करता है ।9 

महाप्रभु स्वस्थित विष्व की सुष्टि, पालन तथा संहार करता है अर्थात्‌ 
नभमे नक्षत्रप्‌ूज की भांति विश्व प्रकट तथाल्‌तहो जाता है । ईश्वर भपनी 
संकत्पशक्ति से विश्व की सुष्टि करता है क्योकि कार्यरूप समस्त जगत्‌ उसके 
स्वयं के बल तथा शकत में अवस्थित हैतथा उसकी शक्तिके कारण ही 
निरन्तर स्थित रहता है । इसी संकल्पशक्ति के प्राबल्य तथा निःसीम होने के 
कारण ईश्वर अपनी इच्छानुसार संसार तथा मनुष्यों के प्रारन्ध मे परिवर्तन 
घटित कर सकता है । वह आवश्यक रूप से मनुष्य अथवा उसके कमं पर 
निभंर नहीं है10 ईश्वर का संकत्प विकास कीप्रक्रियाके रूपमे अथवा 
पदार्था कौ अवस्था में बन्धन अथवा मुवि का प्रवेश कराते हुए हस्तक्षेप हारा 
कायं कर सकता है । किन्तु ईश्वर के संकल्प-निष्पादन में एकसीमा यहटहैकि 
मुक्त आत्माएं पूनः दुःखसे संयोजित नहीं होती । कायेरूप संसार की सीमा 
यह है कि इसकी उत्पत्ति, स्थिति तथा संहार अथवा परिवतंन, कारण तत्त्व 
अर्थात्‌ परमेश्वर द्वारा होता है। जो सभी दुःखों का अत्यन्त विनाश चाहते है, 
उन्हे स्वयं को किसी अन्यकी नहीं, वरन्‌ भगवान शिव की पृजामें संलग्न कर 
लेना चाहिए । 

पाशुपत प्रणाली अपने भक्त को यह भी परामशं देती है कि पाशुपत योगी को 
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अद्भुत श्तयो को प्राप्त पर बहुत अधिक प्रसन्न नहीं होना चादिर्‌ । ती्ं- 
स्थान, मन्दिरों तथा साधारण मनुष्यों के बीच उसे भस्म का लेष तथा मन्दहास 
भादि व्यवहार करते र्ना चा्दिए्‌ । इमे चर्या कते ह । इसमरै योगी का 
आनन्द अद्भूत शक्तियों कौ प्राप्ति के अभिमान के किसी रूपके साय संयो- 
तरित नही, बक अपने गृद्ध रूप तं अभिव्यक्त होना चाहिए । 

आध्यात्मिक पूजाकी प्रक्रिया तभी संमव ड जव मनूष्य अपने मे महेश्वर 
के प्रति सम्पण प्रक्रिया प्रारम्भ क ददे तथा यह प्रक्रिया तब तक चलती रहे 
जव तक लक्ष्यकी प्राप्ति नहो जार । जव मनुष्य अपने को पूर्णरूपेण पर- 
मेश्वर को समपरित कर देता दै, तब वऽ मोक्षकी अवस्था सवास नहीं 
जाता । अत्मस्नमपंण का यही रहस्य है ।11 

महेश्वर शिव भी कहलाता है, इसलिए कि वह्‌ समस्त दुःखों से सर्वदा 
पृथङ्‌ हे । ईश्वरको पति भी कटा जाता दै । इसकाकारण यह्‌दहैकि वह्‌ 
सदव उच्चतम शक्तियों से संयोजित रदेताहै। यहु शक्रितिथां उसे किकी क्रिया 
के फलस्वरूप प्राप्त नहीं है, अपितु उसमे नित्य लूप से विद्यमान है । इसीलिए 
वह अपनी संकल्प-शक्ति द्वारा तेसे का्यंजाल का विस्तार कर सकताहै जिते 
हम सृष्टि कहते अथवा समन्ते है तथा इसीलिए विश्वरचना उसकी लीला 
मानौ जाती है । इसीलिए वह्‌ अन्य समस्त जीत्रित प्राणियों से भिन्नहै। इसी 
मं उसकी महत्ता सन्निहित दै । 

पचायंवादी पाशुपत सम्प्रदाय में सवे महत्त्वपूणं त्थान अन्तिम तत्त्व 
अर्थात्‌ दुःखान्तकादहै। प तू कायं का द्योतक है तथा पति अर्थात्‌ शिव उसके 
कारण का। योग यहां पतञ्जलि द्वारा प्रतिपादित चित्तवृत्ति-निरोध नदी, अपितु 
है निरन्तर सम्पकं-प्रक्रिया जिये दूसरे शब्दों मे सायुज्य कहते ह ओर 
विधिदहै उषसम्पकं कोप्राप्त करने तवा अनुण्ण रखने का साधन । इसके 
विना पागुपत योगी उस अवश्या तक नीं पहंव सफताजिसे द्‌.खान्त अवस्था 
कटा गया है । विधि अथवा उपयुक्त धामिक आचरण मेँ वे कमं सम्मिलित है 
जो अन्ततौगत्वा मनुष्य को शृद्ध करते है ओर परमेश्वर के समीप ले जाति है 
इस सम्बन्ध्रमं पापों के विनाश तथा गृणौं के उत्कषं के लिए "तप का विधान 
किया गया दै । धर्मं जिसके अन्तर्गत अनेक कर्मकाण्ड सम्बन्धी आचरणं आते 
है, जञान-प्राति का अनिवार्य-साधन माना गया है 1 इसमे ईश्वर का सतत्‌ 
चिन्तन जिसे नित्यता कहा गया है तथा वुद्धि का सवथा दोषरटित होन" जिसे 
स्थिति कहते ्ह,आदि वातोंकाभी विध्रान दै । अन्ततः यदी बारें मोक्षप्राप्तिमें 
सहायक होती हँ तथा मनुष्य स्वयं शिव के समान अद्भूत शज्रितियों ते युक्त 
हौ जाति है । अन्य प्रणालियो में मुक्त आत्मा में कोई चमत्कारी अथवा अद्भुत 
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शव्तियां नहीं बतलाई गर्ह, केवल इतना है कि इनके समस्त दुःखोंकाक्षय 


हो जातादहै। 


उपयु क्त उपलब्धियाँ गृरु के सान्निध्य, अथवा उस स्थान पर जहां शृद्धा- 
चरणयृक्त एवं नियमित चर्यावुबत व्यक्ति रहते ह अथवा किसी गृप्त, स्वच्छ, 
रिक्त स्थानें अयवाण्मशानभूमिमेंदटो सकतीर्है। अन्तमं मुमुक्षु अपना 
पाथिव शरीर त्याग कर परमेण्वर के साथ स्थायी संयोग प्राप्त कर सकताहै। 


निष्कषं यह कि जब कोई अपने समस्त कर्मो तथा पापों से सर्था विरक्त 
हो जातादहैतो उसे चाद्िए्‌ कि संसार के समस्त विषयों से अपनी वुद्धि हटा- 
कर शिव अथवा किसी प्रतीकात्मके नामपर मनकोकेन्दित करके चिन्तन 
करे । यह्‌ बातत्तो हम देख ही च॒के हकरं पाशुपत अनुशासन अथवा नकुलीश 
सम्प्रदाय के अनुसार योग का अथं महेश्वर के साथ निरन्तर संयोग दहै। इसी 
को दूसरे शब्दों मे सायुज्य अर्थात्‌ ईष्वर का साहचयं कहते ह । 


इस प्रणाली मे नेत्तिक गृणों को विकसित करने वालं बातों परभी 
पर्याप्त बल दिया गया है । इनमें अहिस, ब्रह्मचयं, सत्य तथा अपरिग्रह आदि 
प्रमुख रहै।ये वस्तुतः यम कहलाते हैँ । इसके अतिरिक्त नियम अतिदहै, 
जिनमे अक्रोध, गुरुसेवा, ण्‌ ढता, हल्का भोजन तथा अप्रमाद आदि विशेष रूप 
से उत्लेखनीय हैँ । जेन शासनावलम्बियों की भांति पाणुपत प्रणाली मेंभी 
अहिसा को प्रमुखता दी गई है। ब्रह्मचयं काअर्थं समी प्रकारका इन्द्रिय 
नियन्त्रण है । इसी प्रकार सत्य का वास्तविक मापदण्ड यही मानागयाहैकि 
उसके बोलने से अधिकाधिक जनकल्याण हो । यहां एक वात विशेष रूपसे 
उल्लेखनीय है कि पाशुपत प्रणाली सभी प्रकार के वाणिज्य-कमं तथा व्यापार 


वा निषेध करती है, क्योकि इससे परस्पर व्यवहार करने वाले व्यक्तियों को 
कष्ट पहुंच सक्ताहै। 


पाशुपत सूत्रों तथा कौडिण्य भाष्यके अध्ययनसे यहवात स्पष्ट हो 
जाती है कि सवंदशंन-संग्रह में उल्लिखित नकुलीश पाशुपत प्रणाली ही 
वस्तुतः इन सूत्रों की प्रणाली है । शंकर द्वारा णारीरक भाष्य मे चित पाशु- 
पत मत भी संभवतः यही रहा होगा । इसमे मायावाद अथवा शंकर के अद्धेतका 
कोई उल्लेख नहीं है । इसके अनुसार मूक्ति का अथं शिव के साथ एकाकार 
होना नहीं अपितु मानसिक स्थिर्ताके कारण शिव के निरन्तर सम्पकंमें 
रहना दहै । इसे ही वस्तुतः साय्‌ ज्य कहते हँ । यहां यह्‌ भी कहा गयाहै कि 
यद्यपि महेश्वर सर्वंशक्रितमान्‌ है, तथापि मुक्त आत्मा ५२ उसकी शक्ति काम 
नहीं करती । पाशुपत मतावलम्बी यह तो मानते हैँकि ईश्वर जीव तथा 
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जगत्‌ का सख्ष्टादै किभ्तुइसबातका निर्देश कहीं नीं मिलता कि यह विश्व 
अस्तित्व में कंसे आया । इस प्रकार शिव को जगत्‌ का निमित्त कारण स्वोकार 
करने के कारण पाशुपत प्रणाली श्रीकण्ठ द्वारा प्रतिपादित शेव प्रणाली तथा 
वायवीय संहिता की प्रणाली से अत्यन्त भिन्न है क्योकि व्ह अद्धेत पक्ष पर 
विशेष बल दवियागया है। यहा एकतत्ववाद, आंतरातीत ईश्वरवाद अथवा 
सर्वेष्वरवाद नहीं है, बल्कि यहाँ एकेश्वरवाद है । 


इन सूत्रों के अध्ययन से एक प्रण्न ओर उठता है-क्या यह्‌ प्रणाली 
बराह्मणवादी प्रणाली है, क्योकि इसे एेसा उल्लेख है कि केवल ब्राह्मण ही 
दीक्षाका अधिकारी है। किन्तु इस अनेक एेसी बातों की चर्चा टै जिससे यह 
ब्राह्मणवाद से सर्वथा भिन्न प्रतीत होती है । यह ब्राह्मणों के मान्य कर्मकाण्डं 
का बिल्कुल समथंन नहीं करती बल्कि अपने नये कमंकाण्ड तथ। नवीन जीवन- 
दृष्टि की दीक्षादेतीदहै। “ओम्‌' शब्द पर विचारकरनेके कारण इस प्रणाली 
पर ब्राह्मणवादी प्रणालियों का कुछ प्रभाव प्रतीत होता है परन्तु अन्य अनेक 
बातों में इसका वेदोसेसवंधा मतभेददहै। यहीं एक बात ओौर स्पष्टकरना 
अश्रासंगिकन होगा ¢ यद्यपि प्रायः सभी शेवमतों का विकास आगमोँसे हुआ 
है किन्तु उनमें कहीं भौ वैदिक प्रणानीका स्पष्ट विरोध नहीं दृष्टिगोचर 
होता । पाशुपत सम्श्रदाय में एक ओर भी विचित्र बात है--इसका सूत्रकार 
अथवा भाष्यकार कहीं भी किंसौ द्रविड्-ग्रंथ अथवा परम्परा का मूलसरोतके 
रूप में उल्नेख नहीं करता । किन्तु इसके बाद भी इसको श्रीकण्ठ के पाणुपत 
मत अथवा वायवीय संहिता सेकिसीप्रकार भी समीकृत नहींकिया जा 
सकता 1 


शेव सिद्धांत अथवा दक्षिण ज्ञव सिद्धांत 


ब्रह्मसूत्रभाष्य में एक स्थान पर शंकर कहते हैँ किस्वयं शिवद्वारा लिखे 
गए "सिद्धान्त शास्त्र" में शेव सिद्धान्त प्रतिपादित दै ।"2 उन्होने उसके प्रति- 
निधि विचारोंकाजौ विवरण प्रस्तुत कियाहैवेदोरूप में हमारे समक्ष मति 
ई - प्रथमतो यह किवेदान्तकी यह परिकल्पना हैकिरईश्वर समस्त सत्ता 
का प्रतिनिधित्व करता है गौर उससे परे कु भी नहीं है। 'सिद्धान्तो'की 
मान्यताहै कि ईश्वर जगत्‌ का निमित्त कारणहै। दूसरे यह्‌ कि उनकेद्रारा 
जिस शेव सिद्धान्त का उतने किया गया है वह तीन तत्प अर्थात्‌ पति, पशु 
तथा पाश स्वीकार करता है। डा० सुरेन्धनाथ दास गुप्त के अनुसार "किसी 
एसे णेवमत का, जिसे शंकर ने सिद्धान्तः नाम दियाहै, निष्चवपूर्वक खोज 
करना तथा उन प्रणालियों को विशेषताओं कौ, जिनका वे खंडन करना चाहते 
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ये, परिभाषा करना भी अत्यन्त कठिन है ।'"19 उनका यह दृढ़ विचारदैकि 
सम्प्रति भंव सिद्धान्त के नामसे ज्ञात शैवमत की प्रणाली तथा अनेक एेसौ 
रचनाएं हँ जो शेव “सिद्धान्त सम्प्र दाय' कौ रचना मानी जातीहैँ। इनमे से 
अधिकाणतो तमिल भाषा मँ लिखित टीकां ह । कुछ रचनायें संस्कृत मे 
भी है । शिव-महापुराण केवायवौय खण्डमे जो श॑वमत उपलब्ध होता है, 
उसका बहत कुठ इसके साथ साद्‌श्य प्रतीत होता दै । इस खण्ड मे प्राप्त विव- 
रण के अनुसार इसपंथकेमूल सोत आगम जिनकी रचना शिव के अवतारो 
नेकी थी । तमिल आगमो वही शिज्ाये प्राप्त होती है।वे भी उतनी 
ही प्रामाणिक ह तथा उनमें उन्हीं बातों की चर्चाहै। “तिरूवचक' मणिक्क- 
वाचकर की भक्तिभावपूर्णं तमिल काव्यकृति है। इसमे इस शैवयोगी ने शिव 
की "महिमा काजो बलान किया है उससे शंव सिद्धान्तो पर परयप्ति प्रकाश पड़ 
जाता है । इन्दं के आधार पर इसके भंग्ेजी अनुवादक रेवेरेण्ड जी०य्‌० पोप 
का विष्वास है कि शैव-सिद्धान्त प्रणाली अत्यधिक विस्तृत, प्रभावशाली तथा 
निःसन्देह भारत के समस्त धर्मों से अधिक वास्तविक रूष से मूल्यवान है॥ 
यद्यपि पोपके इस कथन का कोई तात्विक महत्व नहीं टै, तथापि इतना 
अवश्य हैकिण्रैवसिद्धान्त का णैव सम्प्रदायो मरं एक विशिष्ट स्थान दै। 

इस प्रणाली का विकास विशेष खूपसे तमिलन)डुमे हं | इसका प्रथम 
उन्मेष ईसा के ग्यारह शतक मे बताया जातादहै। इस पंथके प्रमु खोत 
मृगेन्दरादि 28 जागम हैँ । कोवेल कहते है--“शैवो का आस्तिक सांख्य के साथ 
पर्याप्त सादृश्य ह । उनके अनुसार ईश्वर, आत्मा तथां पदाथं शाश्वत काल से 
भिन्न सत्ताएं है ओौर दशंन का उदेश्य है -आत्मा को पदाथंसे विमु करना 
ओर धीरे-धीरे ईष्वर से जोड्ना । इस प्रणाली का प्रमुख देवता शिव हे ओर 
इन तीनों के सम्बन्ध को पश्‌, पाश ओर पति (स्वाभी )के रूपक दारा बड़ अन्‌ठे 
ठंग से अभिव्यक्त किया गया है । पशुपति शिव का प्रसिद्ध अभिधान दै । वर्ह 
सभी पदा्यकास्वामी तथाकर्ताहै।1) 

एकं अन्य परम्परा के अनुसार माणिक्कवाचकर इस सिदधान्त के प्रथम 
सन्तों मे से एक ये । इसके पश्चात्‌ नाणसं बेधर तथा अन्य भक्तो ने इस पंथका 
पर्याप्त विकास क्रिया । 

आगमों मे अनुस्यूत जिस गैवमत का क्रिकासं इन सन्तोने किया वह्‌ 
सर्वथा एक आस्तिक विचारधारा टै। इस विचारधारा कासा पति, पगु 
तथा पाश इन तीनों तत्त्वो में सन्निहित दहै। ये तीनों समान रूप से नित्य 
अपिरवर्तनशील तथा कालक्रमसे परे है। यह पति ओर कोनी अपितु 
शिव हं । इनके अन्य अनेक नाम हैँ--जैमे रुदर, पणूनांपति आदि। तिष्टवाचकम्‌ 





~ 
॥। 
। 
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के व्याख्याकार उमापति कहते हँ कि शिव परम सत्ता हैजोन स्थायीरूपसे 
व्यक्त हैन अन्यक्त । वह विशिष्ट चिह्लोसे रहित, समस्त अशृद्धियों से मुक्त, 
निरपेक्ष तथा नित्य है । वह असंख्य आत्माओंके लिए विवेक का स्रोत तथा 
अपिम्ययौ है । चेतन रूप तथा आानन्दस्वरूप वह्‌ परम सत्ता दृष्टोंके लिए 
तो अगम्य है, जो भक्तजन गृद्ध हृदय से उसकी उपासनामे लीन होकर उस 
तक पहुंचने का प्रयास करते है, उनका वह्‌ चरम लक्ष्य है । ज्ञानस्वलूप परम 
शिव जगत्‌ की सृष्टि करतां है उनकी रक्षाकरता है तथा सव कुष मायाकी 
णक्तिको प्रदान कर देताहै। वह हमारा शरण्य है जो हमे कभी नहीं 
छोडता । वह सब में तथा सभी प्रकार. से व्याप्त है। वह्‌ केवल उन्हींकौ 
अपना वरदान देता है जो उसके समीप जाति है। 

जीवात्माको इस प्रणाली में पणु कटा गयादहै। इसके अतिरिकत इसे 
अण्‌ तथा क्षेत्रज्ञ आदिनामभी दिए गए हँ । शैव सिद्धान्त की मान्यता ह कि 
अनादिकाल से असंष्य आत्माओं ने मित प्राप्त कर ली होगौ । यह साधारणतः 
तीन अशृद्धियां स्वकार करता है --मल, माया तथा कमं । जब मोह हटा 
दिया जातादहैतवब भी अन्धकार वनां रहं सक्ता दै । आत्माएं अवने देन्द्रिय 
ज्ञान से पदार्थो का प्रत्यक्ष तभी कर सकती हँ जब उनकी क्रियाओं के साथ 
कोई स्वाभाविक देवौ शक्ति भी सम्मिलित हो । पशु मूल अशृद्धियों से दूषित 
होते है । बन्धमूलक तीनों अ गुद्धिवों का शिव को प्र्यक्ष ज्ञान होता है । पश्‌ 
की तीन कोटियां निर्धारित कौ गई ह विज्ञानाकल, प्रलयाकल तथा सकल 1 
पटली तो वे हैँ जिन पर केवल मलका प्रभाव होता है। दूसरीवेरहैँजो मल 
तथा कमं दोनोंसे प्रभावितहोती हैँ तथा तीसरीवे है जो मल, कमं तथा माया 
तीनों पाशोंसे वद्ध होती है । इसीलिए इनको सकल कटा गयाहै । यहाँ शेव 
सिद्धान्त जाचायं उत्पल की ईष्वरप्रत्यभिज्ञा के आगमधिकार में निरूपित 
त्रिकशास्त्र से बहुत कुछ साम्य रखता हआ प्रतीत होता दै । पूर्यष्टक एक सूक्ष्म 
शरीर दहै जो सभी पश्‌ओं सेज्‌डारहताटहै। यह्‌ सृष्टि-कालसे लेकर कल्प- 
पयन्त अथवा मोक्षपयंन्त बना रहता ह । कर्म॑-सिद्धान्त से प्रभावित होकर 
प्रत्येक अत्मा विश्व द्वारा उद्भूत प्रत्येक रीर मे विचरण करती रहती है। 
महैश्वर सौ कुछ आत्माओं को अनुग्रह्‌ प्रदान करता हैजो कुठ विलक्षण 
गुणौ से समवेत होकर पूर्यष्टक से जड जाती हैँ तथा वहं उनको विश्वका 
पतित्वं प्रदान करता है । दक्षिण णंव सिद्धान्त माया को परम सत्ताकी शकत 
के रूपमेंस्वीकार करतादहैतथा मानतां है किप्रलयकाल मे समस्त विश्व 
अपने में अन्तनिविष्ट (माति) हो जाताटहै भौर पनः जब सृष्टिकाप्रारम्भ 
होताहैतोवह्‌ स्वतः अभिव्यक्त (याति) हो जाता है। “माया शब्द इसी 
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प्रकार निष्पन्न हुआ है 112 

एव सिद्धान्तमें ईश्वर के अनुग्रह (अष्ल) को विशेष महत्त्व दिया गया 
है । आणवमल कौ अशृद्धियोंका निवारण करने तथा मोक्षका मागं प्रशस्त 
करने के लिए अनुग्रह एकं देवी अथवा गढ विद्या है । आत्माएं संचित कर्मोके 
अधीन तथा उस संयुक्त अवस्था मे बन्धयुक्त आत्माएं परमेष्वर के अनुग्रह्‌ 
से छोड दी जाती हैँ जो धीरे-धीरे अपनी चेष्टाओं द्वारा अन्तमं मोक्ष प्राप्तिके 
लिए शरीरधारण करनेती हँ । अनुग्रह्‌ वह्‌ गतिशोल शक्तिहै जो साधक 
को उसके लक्ष्य कीओरने जातीदहै। शिवे का अनुग्रह्‌ उसकी शक्तिके 
माध्यमसेज्ञानकाप्रकाण देतादहै। उसीके द्वारा मनुष्यकर्मोका निष्ादन 
तथा संचयन करतादै । सुख व दुःख की अनुभूति भी उसे इसी केद्वारा होती 
दै । भौतिक जगत्‌ जड़ है तथा जीव अपने स्वरूप से अनभिज्ञ है। शिवका 
अनुग्रह्‌ ही मनुष्य को अपनी अवस्थाकाज्ञान कराताहै तभी वह गृह्य ज्ञान 
्राच्त करके मोक्ष कीओर अग्रसर होतादहै। यह्‌ परमेश्वर का अनुग्रह मनुष्यों 
को अनादिकालसे प्राप्त होताहै, किन्तु वे कभी-कभी ही उसके भाजन बन 
पाते हैँ तथा अनेक मोक्ष-पथ से वल्चित रहते हैँ । 

उक्त मागं परनले जाने के लिए उपयुक्त गु को आवश्यकता होती दै। 
जब वह गूरु मिल जाताहै तभी अनुग्रह्‌ भौ क्रियान्वित होताहै। जब पाप 
तथा पुण्य संतुलित स्थिति मे आ जाति तव शिव कामुक्तिदायी अनुग्रह्‌ 
अपना का्यं-निष्पादन णुरूकरतादटै। मोक्षकी प्राप्ति तभी संभवटहैजव 
मनुष्य को कमं ॑के आध्यात्मिक सार, द्विविध कर्मके स्वरूप, उनसे समवेत 
सुख व दुःख केस्वरूपतथा कर्मोको निर्चित समय पर परिपक्व करके 
आत्मा को उसके फलों की अन्‌ भूति कराने वाले ईश्वर काज्ञान हो । स्फटिक 
सूयं के प्रकाणमें विविध रंगों कोप्रतिभासित करके भी अपना पारदर्शी रूप 
सुरक्षित रखतादहै, वसे ही ईश्वर के अनुग्रह्‌ से प्रतिफलित शवित अथवा ज्ञान- 
प्राप्ति आत्मा को जाज्वल्यमान करती दै तथा समग्र विश्व मेँव्पराप्त है। 
यथाथं ज्ञान तव तकर प्राप्त नहीं हो सकता जवर तक परमेश्वरके अनुग्रहसे 
गृढज्ञानकीश्राप्तिन हो । आत्माओं के समस्त कर्मं शिव के क्रियात्मक मागं- 
प्रदणेन द्वारा होते है । इतना ही तरीं ज्ञान के निमित्तके रूपमे इद्दियोका 
प्रव्यक्चीकरण भी शिव के अनृग्रहदहाराहीहोताहै। 

णैवसिद्धान्त भक्तजन कोडइस बातकेलिएभीप्रेरित करतादहैकरिवह्‌ 
आत्मा की शुद्धिके लिए ज्ञान का प्रयोग करे । सांसारिक अन्‌भवों के 
रमातमक दुःखो को सहन कर लेने के बाद मनुष्य जसे हौ अपनी अशुद्धियों के 
विषय मे अवगत दहो जाताहै वैसे ही वह्‌ स्वाभाविक रूपसे ईश्वर के अनुप्रहु 
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म मृक्रिति खोजने लग जाता है। इसकी पुष्टि के लिए शैवसिद्धान्त अत्यन्त 
व्यावहारिक उदाहरण प्रस्तुत करता है । गण्ड्रोगसे प्रस्तव्यक्तिको मीठा 
दूध भी तीखा लगताहै, परन्तु ण्दि जिह्वा स्वच्छकरदी जाए तोतीखापन 
खत्म हौजातादहै, ठीक उसी प्रकार मौलिक अशुद्धियों के प्रभावकाल में सभी 
घाभिक क्रियार्ये अरुचिकर होती है, परन्तु अगृद्धियों के हटतेही गरुकी 
शिक्षाएं सक्रियहो जातीहै। 

परम आनन्द जिसका प्रत्यक्ष इन्द्रियों द्वारा संभव नही, आध्यात्मिक 
प्रणाली से प्राप्त हो सकता है । परमेश्वर अपना अनुग्रह्‌ स्वयं हमारे लिए प्रकट 
करता दहै। इस प्रकार परम आनन्द अनुग्रह्‌ का प्रतिफलन है । आत्माय स्वयं 
उसे प्रात नहींकर सकतीं । 

संक्षेप में हम कह सकते हैँ कि शरीर में व्याप्त मात्माये जडकरूप हैँ । साथ 
टी वे बौद्धिक साधन भी अचेतन ह जिनसे वस्तुओं का प्रत्यक्षीकरण होता 
है । चेतन अनुभव तो केवल शिव की शवित से ही प्राप्त हो सकते हैँ । रवि- 
रश्मयो की भाति यह्‌ शक्ति मूल सोत है जो शिव से अविभे है। 

दभ्िण शंव सिद्धांत आस्तिक विचारधारा का पोषक सम्प्रदायहै। इसके 
अनसार विश्व की सृष्टि, पालन तथा विलय एक परमशक्ति द्वारा होती है । 
वह परमशक्ति शिव है । यह सम्प्रदाय चार्वाक सम्प्रदायका कट्टर विरोधी 
है, जो विश्व के चष्टा के अस्तित्व फो ही स्वीकार नहीं करता । इस सम्प्रदाय 
के अनुसार समग्र जीव-समुदाय तथा निर्जीव पदार्थो-सहित सम्पूर्णं विश्व कुछ 
समयकेलिए्‌ अस्तित्व मेंआता दै ओर कालान्तरमें विलीन हो जाता है। 
परन्तु इसके अनन्तर इससे भौतिक जगत्‌ तथा आात्माओं के विषय में हमारा 
ज्ञान स्पष्ट नहींहोता । यह भी स्पष्ट नहीं होताकिप्रारम्भसे जीवन किस 
प्रकार आणवमल से युक्त हुए । आत्माओं की मोक्ष-प्राप्ति के बाद भी आत्माएं 
ईष्वर से एक नहीं होतीं । यद्यपि शक्ति शिव का अंश मानी गहै तथा इससे 
तन्तरदशंन के अनेक रहस्यमय पक्षों का निर्माण हमा है । तथापि ईश्वर से 
भक्तों का वयक्तिक सम्बन्ध सेवाभाव तथा सम्पूणं आत्मसमपंण पर आधृत 


है । इसमे आरवार (वैष्णव सन्तों ) के आनन्दपूणं प्रेम के श्युगारिक पहल्‌ का 
सर्वथा अभाव है । 


वीर शेव मत 


डा० काके अनुसार इस पंथ का उदय शवो तथा वैदिकं के समञ्लौते के 
ख्पमें हभ ।2० वैसे तो भाधरुनिक विदानो ने इसे शेवमत का प्रमुख पथ स्वी- 
कारकियाहै,'? किन्तु यह सभी मानते है कि इसमे वेदिक तथा शेवधमं मे 
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सामंजस्य स्थापित करने का प्रयास किया गया ह । ब्रह्मसूत्र के ऊपर श्रीपति के 
भाष्यकी भृमिकामें श्रौ हयवदन राव लिखते है, श्रीपति ने इस ग्रन्थ की रचना 
खासतौर पर वीरशैवों के लिए की। उनका वणन वह्‌ पेते शेवोंकेखूपमें 
करते हैँ जिनको वेदों, आगमो तथा उनमें निहित आध्यात्मिक अभिप्रायोका 
ज्ञान है; जिनमें मोक्ष-प्रास्ति की बलवती इच्छाहै; जो वैदिक मागे के अनुयायी 
तथा जो णृ ओर कटूटरशेवमत का पालन करने के प्रति अत्यन्त जागरूक 
दै 115 शंकर, वाचस्पति मिश्र तथा आनन्द गिरि (आठवी तथा नवीं शताब्दी) 
यहां तक्र कि माधव (चौदर्वीं शती) भी वीरशेव का करीं उल्लेख नही 
करते । अतः स्पष्टदटैकि इसका उद्भव काफी बाद में हज । शेवागमभी इस 
पन्थक विषयमे मौन है । डा° दासगुप्त लिखते है-- एसा प्रतीत होत। है कि 
"वातुल तन्त्र" की पाण्डुलिपियों के दो संस्करण हैँ तथा उनमेसे एकमे परिशिष्ट 
केरूपमें षड्स्थल सिद्धान्त का उल्लेव है जिससे य्ह्‌ज्ञात होतादहैकि 
यह परिचय सन्देहजनक है । वौरशेवों के लिगायतत हारा की गई लिग-धारणा- 
सिद्धान्त कौ विधि का कदाचित्‌ ही किसी प्राचीन रचना मेंजवनोकन किथाजा 
सकता है, यद्यपि परवर्ती लेखक जैसे श्रीपति आदि ने प्राचीन मूल ग्रन्थके 
साथ खीचातानी कर उनका एेसा अथं लगाया है जिसे लिगायतों के लिग- 
| धारण के अनुष्ठानों का समर्थन हो सके 119 


मादिराज तथा मदाम्बके पृत्र वसवको वीर शैव पंथ का संस्थापक माना 
। गया है । वसव-पुराण तथा कछ अन्य खरोतोंके अधार पर भंडारकर ने वसव 
के व्यक्तिगत जीवन पर जो प्रकाश डाला है वह्‌ बहुत विष्वसनीयन होति हुए 
भी दस मतके उदय की पृष्ठभूमिके विषय नें पर्याप्त जानकारी प्रदान करता 

है 120 
वसव-पृ राण श्रीपति पंडितके बाद की रचनाहै। एक प्राचीन परम्परा 
। के अनुसार नारदने शिव कोसुचनादी करि जहां अन्य धमं सफलहोरहैरहैः 
वहां ब्राह्मणो मे णेवपंथ समाप्त होता जा रहा है अतः अन्य जातियां भी इससे 
परान्मूख होती जा रही हैँ । तव शिव ने नन्दी से वीरशेव पन्थको वर्णाश्रम 
| आचार के अनुरूप लनेकेलिएु अदतरित होने को कहा । वसवप्‌राणकी इस 
| कल्पना से यह संकेत मिल जाताहैकि श्रीपति के परवर्तीकालमें भी वीरशेव 
। मत कनटिक प्रदेश मेँ अधिक प्रतिष्ठित नहीं था। इससे यह भौ पताचलतादहै 
। कि वीरशेव मत वर्णाश्रम व्यवस्था के विरोध में कोई विशेष अभियान नहीं 
चलाना चाहता था । वसव द्वारा जातिप्रथा तथा कू अन्य हिन्द्‌-रीतियों में 
। सुधारलनेके कृ प्रयत्नो का संकेत अवश्य मिलतादहै, किन्तु 8 पृष्टि 
| नहीं होती, क्योकि अनेक वीरणेव-रचनाओों में हिन्दू-जाति-प्रथा के प्रति समर्थन 
। 
ॐ 
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प्राप्त होता है । शेवमतावलम्वियों में भारईूचारे की भावना फलाने के प्रयास 
उसने अवण्य किए जो राजनंतिक तथा सामाजिक संरक्षक होने के नाते उसके 
लिए स्वाभाविक था । किन्तु वसवपुराण मेसा कोईभी वर्णन नहीं मिलता 
जिसवें हिन्दू-प्रथाओं, विधियो अथवा ब्राह्मण धर्मके प्रति उपेक्षाभाव होया 
इसके विषद्ध किसी आन्दोलन का आह्वान किया.गया हो । 

वीरशेव मतका विकास कई आयामो से गृजरा। यहां कष्ठ को चर्चा 
अप्रासतगिकन होगी । श्रीपति पंडित तथा वसव का उत्तेख ऊपर हौ चूका 
है। श्रीपति ने उपनिषदों तथा पुराणों का सहारा लेकर वीरैवमत का प्रति- 
पादन कियातो वसव का आधार आगम शास्त्र था। वसव को दस प्रणाली का 
उपदेश अल्लम प्रभु ने कियाथा।2 इनकी कृति '्रभूलिगलीला' मे षड्स्थल 
तथा लिग धारण-सिद्धान्त की चर्चा के साथ ही साथ शिव तथा जात्माकी 
एकता का विशद निरूपण है । जागम पर टी आधृत “सिद्धान्त शिवामणि" 
नामकं एक अन्य कृति भी हमें उपलब्ध होती है जिसमे वीरभेव मत का पहली 
बार उल्लेख मिलता है । वसव के उत्नेख तथा श्रीपति पंडित द्वारा इस कृति 
कै आधारपर हम कट सकते हँ कि इसके रचयिता रेवणाचायं श्रीपति तथा 
वसवके इर्द-गिदं ही हृए होगे । तेरहवीं शताब्दी के परवती भाग में "वीर 
शेवागमः" नामक एक अन्य पृस्तकत का उल्लेख भिलता है जिसके लेखक के अनु- 
सार णेवमत ने असंच्य प्रकार के विचार सम्प्रदायो अथवा भक्तो के समुदाये 
अपना प्रसार कर लिया था तथा उनके पासं उनकी स्थिति का पोषक विशाल 
सहित्य था। एक अन्य शेवयोगी गोरक्षकरत “सिद्धसिद्धान्त पद्धति" मेभी 
समान धार्मिक चिन्तन उपलब्ध होता है। मायिदेव के अनुभवसूत्र' भी 
संभवतः इसी दिशा का निदेश करते है| इनके पूवं वीरशेव कमंकाण्ड तथा 
धमं कौ प्रथाओं मं निष्णात शेव शिक्षकों की एक महान्‌ परम्परा थी । मायि- 
देव स्वयं शिवद्रेत ज्ञान मे कृशल तथा षड्स्थल ब्रह्मवादी हैँ ओर आगमोंको 
ही अपने चिन्तन का तोत मानते है। 

सिदढान्त शिखामणि' मे "वीरभद्र'नामके एक गुरु का उल्लेख किया गया 
दै । इनकी गणना मद्रास से प्राप्त वीर शैव गुषट-परम्परा' नामकएकलधू 
पाण्डुलिपि मे भीक गई है; इसके अतिरिक्त वीरशेवागम भी ग्रुओंकौ 
सूची प्रस्तुत करता है। इसमे परिगणित रेवण, मरल आदि पौराणिक स्वरूप 
के है जौर इनका कोई अनुक्रम नहीं है। किन्तु उत्तम पाण्डुलिपि में प्राप्त अनु- 
क्रमात्मक सूची मे वीरभद्र का स्थान चौथा है। "सिद्धान्त शिखामणि में 
वीरभद्र कानाम एकस्थल पर बसवके साथ आता है । अतः इनका समय बार- 
दवीं शताब्दी रहा होगा । यदि इनके पूवं तीन गुर्गों का शिक्षणकाल मोटे तार 
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पर 100 वषं रहने दं तो वीरशंवमत का सूतच्रपातएकपंथके रूपमे ग्यारहुवीं 
शताब्दी के आस-पास हुजा होगा 1 एक अन्य परम्परा के अनुसार इसके 
संस्थापके अगस्त्यथे तथा इन्हींके पौराणिक संवादों के आधार पर किसी 
रेणकाचायं ने "सिद्धान्त शिखामणि' नामक ग्रन्थ की रचना की थी । रेणुकसिद्ध 
रेवणसिद्ध भी कहलाते थे ओर इन्टोने ही कलियुग के शुरू मे अगस्त्य को वीर- 
शव शास्त्रका ममं समन्ञाया। इस परम्परा पर हम विश्वासकरेयान करे, 
यह बात 7? श्चित है कि रेणृकाचायं (अथवा रेवणाचायं) से पहले वीर शैवं 
शिक्षकों कौ एक लम्बी शला थी ओर उससबका सारतत्तव ्हणकरके ही 
रेणकाचायं ने "सिद्धान्त शिखामणि' की रचना र्कं, थी। वह्‌ यह्‌ भीकटते हँ 
किं उन्होने यह ग्रन्थ कामिकागम से वातुलागम तक क शेवतन्त्रों तथा पुराणों 
से निर्दशन लेकर शिवका स्वरूप स्पष्टकरने के लिए लिखा । उनकायहभी 
अभिमतदहै कि शेवतन्त्रो मे वीरशभैव तन्त्र अन्तिम है अतः यह सवकासार 
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इतना होते हए भी अभी तक निष्चित रूप से नीं कहाजा सकता करि 
वीरशेव पंथ की स्थापना कब हई ओर उसको यह अभिधान कंसे मिला। हम 
इतनाही कह सकते ह कि यह अपने लिगधारण तथा षडस्थल सिद्धान्त के 
कारण दक्षिण शेव सिद्धान्त तथा पाशुपत सम्प्रदायसे भिन्नहै। 


यद्यपि “सिद्धान्त शिखामणि' में षवीर' शब्द की एकं अनियमित तथा 
रोचक व्युत्पत्ति दी गरईहै (वि- ब्रह्मसे अभेदका जान, र--उस ज्ञान से जनित 
आनन्द) तथापि इससे इस पथके नामकरण पर कोर्ट विशेष प्रकाश नहीं 
पडता, क्योकि इस व्याख्या मे वई एसी बात नहीं है जिससे यह पथ अन्य 
सदश धम-प्रणालियों से विलक्षण अथवा भिन्न कहा जा सके । अतः इस आधार 
पर 'वीर' शब्द को इस अभिधान का विशष चिह् नहीं माना जा सकता। एेसा 
हो सकता है कि वैष्णव सम्प्रदायो तथा शंवसम्प्रदायों की प्रतिद्रन््रिता के 
परिणामस्वरूप शं व सम्प्रदायो के एकं वं मे जो हिसात्मक एवं क्लगडाल्‌ प्रवृत्ति 
पदा हो गई इसीलिए इस वगंकोवीरणंव कटा जाने लगा। “सिद्धान्त शिखा- 
मणि' के अनुसार वस्व कहता था कि जो शिवं की निन्दा करते हँ उनका वध 
कर देना चाहिए, उनकी भत्संना करनी चाहिए अथवा यदि सा करने मे अक्षम 
हों तो वह स्थान छोडकर चला जाना चाहिए 123 

इस प्रकार हम देखते है कि आगममूलक होते हए भी इस पंथ पर ओौप- 
निषदिक तथा पौराणिक प्रभाव भीकम नहीं । एक ओर अगस्त्य, रेवणसिद्ध 
तथा रेण्‌ुकाचायं कौ परम्परा है, दूसरी ओर श्रीपति पण्डित की । श्रीपति अपने 
चिन्तन क! आघार उपनिषदो तथा पुराणो को अवश्य बताते रहै, परन्तु वह्‌ 
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अगस्त्यसूत्र तथा रेणुकाचायं का भी उल्नेख करते हँ । किन्तु वह्‌ वसव तथा 
अल्लम प्रमु चन्नवेसव, माचय, गोग, सिद्धराम आदि का उल्लेख नहीं 
करते। लगता यह दहै कि वीरदीव मतके विकासकीदो या अधिक धाराएं 
थीं । कालान्तर में वे सभी एक दूसरी मे विलीन हो गई तथा वीरशैव मतक 
एक मात्र सम्प्रदाय मानी जाने लगी । 

जहां तक इस पंथ के मूल सिद्धान्तो का प्रन है, अकेले बसवपुराणसेतो 
हमे कोई एेसा सुस्पष्ट निर्देश नहीं मिलता जो वीरशंवमत-विचार-सरणि को 
रेखांकित करता हो, किन्तु '्रमूलिग लीला! तथा वस्वपुराण की विचारप्रणाली 
को संयोजित करके हम उन तत्त्वों की खोज कर सकते हैँ । अपने शिष्य वसव 
को शिक्षा देते हए अल्लम भक्ति, षड्स्थल तथा योग के स्वरूप की संक्षिप्त 
व्याख्या करते हँ । उनके उपदेशकासारयहदहैकरियोग परम तादात्म्यका 
उत्प्रेरक है । प्राणशक्ति वायु को पूणंल्पेण रोककर, प्रबल प्रयत्न से चित्त को 
स्थिर क्रिये विना भक्ति नहीं हो सक्ती, तथा बन्धन से मूक्ति नहींप्राप्तहो 
सकती । प्राणशक्ति मथवा वायु को रोकनेसे ही वीरक्लंव का चित्त रुक जाता 
हैत्तथा शरीरके मल भौतिक तत्त्वों जते, अग्नि, जल आदिमे निधितहो जाता 
है । माया मन कौ उत्पत्ति है तथा वायु की उत्पत्तिभी मनसे ही मानी जाती 
है । यही वायु मन की क्रिया द्वारा शरीर बन जाती है। शरीर का अस्तित्व 
केवल वायु कीङ्कियाद्वाराही संभवदहैजोह्े शिव के साथ सब्र वस्तुओं कौ 
एकता का साक्षात्कार करनेसे दूर रखता दै। मतः वीरदौवकोवायुकौ 
साधारण क्रिया की, उन्हें एक बिन्दु परकेन्दरित करके तथा वायु की भिन्न चक्रों 
अथवा स्नायुतन्तु-जालसे श्रेष्ठता स्वीकार कर, विरुद्ध क्रिया कासहारालेना 
पड्तादहै,जोस्वयं मेही वायु के नियन्त्रण की क्रिया की अवस्थाएं अथवा स्वल, 
पड्स्थल माने गये हैँ । 24 इस प्रकार षड्स्थल की क्रिया स्थलोंके एक समृहसे 
होती हुई उर्वंगामी यात्राके समान मानी जाएगी ओर इसीकेद्रारा शिव 
से तादात्म्य की अनुभूति की जा सकती टै। योगकी इस शक्तिपूणं क्रिया का 
आदेश एक अद्धंशारीरिक क्रिया की व्यावहारिक विधि है जिससे ईदवर तथा 
अत्मा के परम तादात्म्य का अनुभव किया जा सकता द । 

अदरेत विद्या के परम प्रचारक आचार्यं शंकरनेभी ब्रह्म तथा जीवात्मा 
के तादात्म्य पर विशेष बल दिया है मौर उषके लिए मागं भी सुञ्नाये ह, किन्तु 
वह से शक्तिपूणं अम्परासके पक्ष में नहीं ह जिसे अल्लम द्वारा प्रतिपादित 
षड्स्थल सिद्धान्त में बड़ी प्रबलतासे आदेशित किया गयादहै । रेवणाचा्यं भी 
षड्स्थल सिद्धान्त को वीरशंव चिन्तन-पद्ति का प्राण मानते हँ तथा इस बात 
पर जोर देते हैँ रि जीव एवं जगत्‌ को रिव में स्थित तथा उससे अभिन्न 
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मानना चाददिए । उनका माननादहैक्रि हमारी इन्द्रियों से अज्ञात सम्भ।वित 
खूपसे चित्‌ तथा मचित्‌ संसार उसी परभेदवर में स्थित रहता टै तथा वहींसे 
वह्‌ त्रिना किसी निमित्त क्रिया के भपने को अभिव्यक्त करता टै । एक अत्यन्त 
व्यावहारिक उदाहरण प्रस्तुत करते हुए रेवणाचायं कहते हैँ कि जैसे ठोस नव- 
नीत्त अपना विस्तार करके तरल अवस्था प्राप्तकर लेताटहै, ठीक उसी प्रकार 
इदवर अपनी इच्छा से अपने स्वयं के आनन्द के लिए अपने को विस्तृत करता 
दै जिससे संसार प्रकट होता दै । 

वीरशैवमत के सारमृत तत्त्व पड्स्थल की इसकै शिक्षकों एवं चिन्तको 
ने भिन्न-भिन्न व्याख्याएंकीरहै। यद्यपि बसव के पडचात्‌ यह सिद्धान्त इस पंथ 
म पूर्णरूप से प्रतिष्टित हो गया था तथापि इसके स्वरूप क विषय में अव तक 
स्पष्ट निर्णय नहीं हो पाया । यहां तक कि इसकी संख्या भी निविवादास्पद 
नहीं है । "वी रशेवसिद्धान्त' ओर सिद्धान्तशिखामणि' मं 101 तत्त्वो का उत्लेख 
टै किन्तु कुछ ग्रन्थ जंसे “शरीक रभाष्य' (श्रीपति) अनुमवसूत्र (मापिदेव), प्रमुरंग- 
लीला (अल्लम गुरु) तथा बसवपुराण केवल छः स्थलों का उल्लेख करते हैँ । 
इसी प्रकार इनके स्वरूप के विषय मे भी विभिन्न विचार प्रकट करिए गए है। 
कुछ लोग इनका उपयोग शरीरं के छः नाडीचक्र के निदेश के लिए करते टं 
कभी उन छः केन्द्र के लिए जिनसे ईश्वर की हवित भिन्न प्रकार से अभिव्यक्त 
होती है । कोई इसका प्रयोग ईइवर की छः गौरवपूणं शक्तियों के लिए करते 
तो कोई इनको पृथ्वी, अग्नि, जल आदि सृष्टिकेमूल तत्त्व स्वीकार करते है । 

माथिदेव ने षड्स्थलों का जो विवेचन क्रिया है, उससे इनके पीये निहित 
सिद्धान्त कुछ स्पष्ट रूप में सामने आ जाता 15 यह षड्स्थल-सिद्धान्त में 
गीता के विचारों का साम्य पाते ह । यह स्थल की परिभाषाब्रह्मकेषखूपमें 
करते है, जो सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द से अभिन्न है । यह संसार की अभिब्यक्ति 
तथा संहार के जाधार शिव का परम तत्त्व ह । यह वह तत्त्व है जिसमेसे 
महत्‌ आदि विभिन्न तत्त्वो की उत्पत्ति हृई दै । “स्थ' का अथं टै स्थान ओर 
"ल' का अथं दहै--लय। अर्थात्‌ यह समस्त शक्तियों एवं पदार्थों का उद्गम 
है तथा सब कुछ इसी में विलीन हो जाता रै । इस परम तत्त्व कौ शवित के 
आत्मक्षोभ कै कारण ही अन्य स्थल उदित होतिदहैँ। इसी को अंगस्थल तथा 
{लिगस्थल मे विभाजित कियाजा सकतादै। शिव स्वयं अपरिवतंनशील 
रहकर इन दो कूपो में प्रकट होते हँ । एक ही शिव शुद्ध चित्त तथा ल्गिके 
एक अंगके रूपमे प्रकट हो जाते हैँ । लिगांगको जीव भी कहते टै । जिस 
प्रकार स्थल ब्रह्म तथाजीवदो रूपों में विभक्त टै उश्री प्रकार उसकी शक्ति 
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भी दोहरी है। यह्‌ तिविकल्प है तथा महेदवर कहलाता टै । वस्तुतः शक्ति 
तथा भवितिमें कोई मेद नहीं है ।*५ सृष्टि के लिए गतिशील शक्ति प्रवृत्ति कह्‌- 
लातीदहै ओौर अवरोधकेरूप मे निवृत्ति भक्ति । शक्तिकेदो रूप हैँ--उच्च 
तथा निम्न । एक संसार की अभिव्यक्ति की गोर प्रवृत्त होता है, दूसरा ईश्वर 
मे वापस जाने कीओर । वही इन दोहरेरूपोंमें माया तथा भक्ति कटलाती 
है । लिग में शक्ति भक्ति में अगके रूपमे प्रकट होती दहै तथा जीव एवं अंग 
का एकर शिवे एवं जीव की अ्भिन्नताका द्योतक है । भक्ति अपने कोभिन्न 
रूपों मे अभिव्यक्त करती है, जिस प्रकार भिन्न फलों मे जल भिन्न स्वादोंके 
रूपमे प्रकटहोतादहै। भविति शिव के स्वरूप की द्योतक टै ओर वह आनन्द- 
स्वरूप है। 

एक अन्य दुष्टिकोण द्वारा षड्स्थल यौगिक प्रक्रिया का सूचक दै । इसके 
अनुसार आत्मासे आकाश, आकाशसे वायु, वायुसे अग्नि, अग्तिसे जल 
तथा जलसे पृथ्वी का विकास होताहै। पुनः आत्मा तथा ब्रह्मका एेक्यभाव 
व्योमांग कहलाता है । प्राणलिग वायवांग, प्रसाद अनलांग, महेश्वर जलांग 
एवं भक्त भूम्यंग कहलाता है । तदनन्तर बिन्दु से नाद उत्पन्न होतादै, नादसे 
कला उत्पन्न होती है तथा इसके विपरीत कला से बिन्दु तक जाया जा सकता 
है । 

इस प्रकार आप देखते हैँ कि वीरशेव मत भक्ति का वर्णन वैष्णव मतोंकी 
माति उस अनुराग के रूपमे नहीं करता है जिसमें पुजारी तथा पूजक अथवा 
भक्त एवं आराघ्यके बीच काट्रंत वना रहे । यह तो परमेदवर के साथ शुद्ध 
तादात्म्य का पक्षधरदहै। इस प्रणाली में इस बात पर विशेष बल दिया गया 
है कि पूजा-विषयक समस्त क्मंकाण्डी रूप, जिनमे द्वैतावस्या बनी रहती है, 
काल्पनिक है । लीलामय प्रमु अनेक रूप धारण कर सकते दँ किन्तु भव्ति के 
आलोक मे यह विश्वास दृढो जाना चाहिए करिवे सव उसौ एकप्रमुके 
अनेक प्रस्फुरण है; वह तो वस्तुतः एक हैँ । 


शाक्त मत 

जैसा कि ऊपर कटा गया है कि अनेके डौवमतों की भांति शात मतभी 
भारत का प्राचीन धामिक सम्प्रदायटहैजोआजभी पूरे भारतमे फला हुआ 
है। इसकी अनेक अवान्तर शाखाएं प्रतिशाखा हँ तथा उनकी विभिन्न 
उपासना-पद्धति एवं विद्वास-प्रणाली है । हेवमतों के साय इस सम्प्रदाय की 
चर्चा का उदेश्य यह है कि कु मूल बातों को छोड़कर इसकी अनेक वाते दौव 
चिन्तन-पद्धति से मिलती जुलती हैँ । शिव एवं शक्ति दोनों पंथोँ के अधिष्ठात्‌ 
देवता हँ तथा इन्हीं दोनों कै समवेत लूपको ही विदवरचना का आधारभूत 
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सिद्धान्त स्वीकार किया गया है । 

शाक्त मत परमेइ्वर को मातृत्व के रूप मेंस्वीकार करतादै। मां ही 
परम शवित है । यही विश्व की रचना करती है, इसका पालन करती है तथा 
इसका संहार करती है । शिव अपरिवतंनीय चेतन है शकत्रित उसकी परिवरतन- 
शील ऊर्जा ड ओर इसका आभास मन तथा भौतिक तत्त्व कै रूपमेंहोताहै, 
हर्वट स्पेन्सर मन तथा भौतिक तत्त्व दोनों का विकास उस सत्ता से मानते हँ 
जिसे आदिशक्ति (प्राइमल एनजी) कहा गया दै । इसी को हैकेल मलभूत 
आत्मिक भौतिक द्रव्य मानते हैँ । हवेटं स्पेन्सर स्पन्दन, ऊर्जा तथा शक्तिके 
विलास को विश्व का अत्यश्त सामान्य तत्तव स्वीकार करते हैँ । 

शाक्त मतावलम्बी दावितिको ही परम प्रभावी देवता मानते हँ । उसके 
अनुसार शिव शकितरहित कर्ता है, जवक्ि शक्ति में समस्त ऊर्जा केन्द्रित है । 
शाक्तागमवादियों का अपना साहित्य है, उदाहरणार्थं विद्यार्णवतन्तरादि । 
अपने विचित्र कमकाण्ड तथा आदिम एवं अभद्र उपासना-पद्धति कै कारण 
इस मत की अधिक प्रतिष्ठा नहींहौसकी। फिर भी इतनातो माननादही 
पड़ेगा किं यह मत अत्यन्त प्राचीनदहै ओर आजभी मारत के प्रत्येकं भू-माग 
ओर खासतौरसे दक्षिण भारत के असंख्य विचारशील लोगोंका मान्य 
धर्महै। भारत की जीवित धार्मिक मान्यता होनेके साथही साथ इसने 
जिस चिन्तनधारा को जन्म दिया है वह अपने विदव-विकास सम्बन्धी सिद्धान्त 
मे आधुनिक विज्ञान से पर्याप्त मेल खाती है । इसके अनुसार शाक्त" ऊर्ना 
का प्रतीक है--अर्थात्‌ मूलप्रकृतिशवितसिद्धांत, जो विष्व कामूनकारणदहै।, 
आधुनिक विज्ञान भी ऊर्जा को विदवोत्पत्ति का मूल कारण मानता दै 1 तांत्रिक 
सिद्धान्तो के विवेचन के सन्दभर्मे श्री ए० एवलोनने एक सूफौ परम्पराका 
उतल्लेव किया ह । उसके अनुसार माया (शक्ति) इस जगत्‌ तथा इसके प्राणियों 
की उत्पत्ति की निर्मात्री है, समग्र आत्मा एवं शरीर की सजंक टै । विर्व तथा 
पदाथं इसी से उत्पन्न हुए है । 

इस प्रकार इस मत के अनुसार शिव तथा शक्ति इस विश्वके दो महान्‌ 
जनन-सिद्धान्त तथा सर्जकं माने गए हैँ । शाक्तोंका विदवात है कि रिव गौर 
राक्तिके साथ दो पुरुष तथा स्त्री सृष्टिविद्या तत्त्व जुड़े हुए । ये विन्दु तथा 
नाद कहलाते हैँ । डौव लोग इनका अथं ज्ञान तथा क्रियाशक्ति केरू्पमे करते 
हैँ । क्षेमराज अपने स्तघचिन्तामणि की टीका में “विन्दुनादाय' (प्रसरद्वन्दुना- 
दाय" `" -शंकरक्षीरसिन्धवे) का अथं 'सामरस्यात्मिके ज्ञानक्रिधाशक्ती 
यस्य" "आदि करते ह । शैवलोग कार्यकारणवाद का सिद्धान्त प्रतिपादित 
करते दँ जिश्रके अनुसार शिवही जगत्‌ काम्‌ल कारण ह । शाक्त लोग कहते 
हैँ क्रि शक्तिसे रहित शिव सृष्टि-क्रिया-निष्पादन में समर्थं नहीं है 17 परम- 
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सत्ता (शक्ति) अनेक रूप धारण करती है । उनमें से चित्शक्ति तथा मायाशक्ति 
्रमुख हँ । माया, जिसे “भेदवुद्धि' कहा गथा है, शुद्ध सृष्टि के अन्त में अवात्‌ 
छत्तीस तत्वों के गणनाक्रम मे सद्विद्या के वादमें प्रकट होती दै । माया जोव 
को परिच्छिन्न अर्थात्‌ परिसीमित करती है । योगराज इसे 'निषेधन्यापार- 
हूपा शक्ति "28 कहते हँ । माया का आगभिक अथं है--जो अपने को निगृहित 
(मा) तथा प्रसरित (या) करती है अर्थात्‌ जो निमीलन एवं उन्मीलन को 
जन्म देतीहै। 

इस प्रकार हम देखते हैँ कि दोव तथा शाक्त सम्प्रदायो मे कई बातोंमें 
"पर्याप्त साम्य है । जैवं के अनुसार शिव ही भ्रबल तत्त्व है ओर शक्ति से युक्त 
होकर सृष्टि की रचना करता है अथवा इसे अस्तित्व में लाता है जबकि 
शाक्तो के अनुसार शक्ति ही सवेप्रभावी तत्तव है । इसी के द्वारा समस्त सर्जन 
एवं संहार होता दै। 

इस प्रकार आगमिक धारामें शाक्त मत का भी अपना विशेष महत्त्व है 
तथा इसके माध्यम से जौ चिन्तन-सरणि विकसित हुई, उसमे इसकी विरिष्ट 
भूमिकादै। 
काऽमीर होवमत 

ऊपर जिन शेव सम्प्रदायो कौ चर्चा कौ गई, उनमें काङमीर दौवमत का 
अपना प्रमुख स्थान है। इसके दोकारण र्ह-एक तो यह्‌ किं अन्य सम्प्रदायो 
के विपरीत इसका उदय उत्तरमें हुआ ओौर इसने पूवेप्रचलित अनेक धर्मो 
तथा उपासना-पद्धतियों को अपने मेँ समेट लिया ओौर दूसरे यह कि इसने 
जिस चिन्तन-सरणि को जन्म दिया उसने न केवल भारतीय तत्त्वमीमांसा, 
अपितु साहित्यिक चिन्तन-घ्ारा पर भी अपनी अभिट छाप डाली । कहनेका 
अभिप्राय यह्‌ कि यह्‌ केवल आध्यात्मिक प्रणाली न रहकर, एक व्यापक जौवन- 
दर्शन के रूपमे विकसित हई तथा इसने समूचे बुद्धिजीवी-चिन्तन को प्रभावित 
किया । 
प॒ष्ठमूमि 

इसके पूवं क्रि हम इस मत के मूल तत्त्वों की चर्चा करे, हमारे लिए यह्‌ 
जानना समीचीन होगा कि इस मत के अस्तित्व में आने से पूवं कादमीरका 
धाभिक ओर सामाजिक परिवेश कंसाथा तथा इसके प्राचीन निवासी किन 
धर्भिक परम्पराओं अथवा उपासना-पद्धतियों का अनुसरण करते थे । नीलमत 
पुराण के अनुसार इसके मूल निवासी नागये ओर बाद में पिशाच अथवा 
डाडिक नस्ल के लोग यहां आकर बस गये । श्री एच० एन ० कौल ने स्वीकार 
कियाहैकिआर्योके इस घाटी मेँ पहुंचने के पहले नाग तथा डाडिक (पिशाच) 
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नस्ल के लोग आपसे घूलमिल गये थे ।*० यद्यपि यह्‌ घाटी अपनी भौगो- 
लिक स्थिति के कारण शेष भारत से अलग पड़ी रही किन्तु अनेक एसे प्रमाण 
उपलब्ध होते द जिनके आधार पर कहा जा सकतादटै कि यहाँ के निवासी 
अत्यन्त प्राचौन-काल से अनेक आयं तथा अनार्यं घामिक परम्पराओं का अनु- 
सरण करते रहे ओर वह्‌ स्थिति आज तक बनी हई टै । वस्तुतः आदिम 
भारतीय कन्याकुमारी से लेकर कारमीर तक गांवोंमे बसे थे । आर्यो के समागम 
के बाद जब इनके सम्पकं बढ तो स्वामाविकथाकिये एक दूसरेके धार्मिक 
विवासो को अपनाते 1 एस० सी° रे कीभी धारणादहैकि कादमीरके 
प्राचीन निवासी कुछ आदिम धार्मिकं विद्वासों का अनुसरण करते थे । नाग- 
पजा इस घाटी की प्राचीनतम धामिक प्रणाली मानी गई है । बाद में बोदढधधमं 
के प्रवेश के बाद संभवतः यह प्रणाखी लुप्त सीहो गई। जहां तक हिन्दू देव- 
ताओंकाप्रद्नदहै, शिव इसघाटी में बौद्धधमं के पटलेसे ही एक प्रमुख देवता 
ब्त गये थे । इसके पश्चात्‌ विष्णु, सूयं तथा अन्य हिन्दू देवी-देवताओं का यहां 
प्रवेश हुआ जौर वे.यहां कै धाप्रिक जीवत मे समा.गएु ।* 

श्नीलमत पुराण! के विवरण से स्पष्टटैकि प्राचीन काडमीर निवासियों 
मे एक बहूदेवतावादी धमं प्रचलित था जिसमें अन्यान्य आदि देवी देवताओं कौ 
पूजा से लेकर दिव, गणेश तथा बुद्ध तक केलिए स्थान था।ॐ अगे चलकर 
धर्मं काजो रूप सौमने आया उस्म शैव तथा बौद्ध धरम्म-रूपों के लिए विशेष 
स्थान धा ओौरंअन्त में बौद्ध-प्रभाव भीं प्रायः लुप्तसाहो गया ओर डौव घमं 
ही तत्कालीन काडमीरी समाज का प्रमुख मान्य धमं वन गया । 

हडप्पा तथा मोहन-जो-दड़ो तथा कुल्ली ओर ज्हाव (बलुचिस्तान) के 
उहवननों से जो तथ्य मिले हँ उनके आधार पर यह्‌ मत दृढृहोताजारहादहै 
कि शिव-पूजा 3000 ई० प° (सिन्धु घाटी सभ्यता) मेभारतमें प्रचलित थी। 
वेदिक तथा अनेदिक साहित्य-रूपों एवं महामारत ओर पुराणों मे उपलब्ध 
अनेक प्रमाणो से सिद्धहोतादै कि वैदिक कालमें भी शिव-पूजा विद्यमान 
थी । कु सन्दर्भो सेतो स्पष्ट है कि यह उपासना-पद्धति मूलतः अनायं अथवा 
द्रविडलोगोकीथी ओौर आर्यों ने इसे इन्हींलोगोंसे जिया था । श्री एसभ्सी° 
रे इस उपासना-रूप के विषय में किसी निष्कषं पर नहीं पहुंच पाते--""इस 
वात का पता नहीं चल पाता कि कादमीर कारिव समीपवर्ती सिन्धु घाटीसे 
प्रव्रजित है अथवा स्थानीय देन है "ॐ राजतरगिणी के विवरणों से स्पष्ट है 
कि काडमीर तथा भारत के मैदानी भागके वीच संचार-व्यवस्था महाभारत 
काल मे हीं विद्यमान थी। अतः कादमीर में शिवपूजा महाभारत-काल्‌ 
से टी विद्यमान रही होगौ  । ् । 
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कल्हण ने कादरीर के राजवंशोंके जो वृत्तान्त प्रस्तुत किए दँ उनसे साफ 
पता चलताद्वै कि इसघाटी में डोवमत प्रारम्भिक कालमेही प्रचलित था। 
राजतरंगिणी मेँ राजां द्वारा शिवमन्दिर-निर्माण के अनेकानेक उल्ले हैं । 
अशोक से पूवं भी यहां विजयेड्वर नामक दिवमन्दिर विद्यमान था। अशोक 
स्वयं भूतेश (शिव) का भक्त था तथा उसने अशोकैश्वर नाभक दो शिवमन्दिर 
बनवायेये। कारकोट काल के वादकेवर्षोमें इसघाटीमें दोवधमं का 
पर्यप्ति प्रभाव रहा। महाराज अवन्तिवमेन (855-83 ई०) शिव के भक्त 
ये । उत्पल तथा लोहरवंशीय राजाओंनेभी शंवधमंके प्रचार-प्रसारमें 
काफी योग दिया । श्रीकण्ठ को काडमीरघाटीमें श्चवागमों का प्रचारक माना 
जाताथा। इसी प्रकार कल्हण एक तान्वरिकं परम्परा की चर्चाकरते दँ 
जिसका वोपातना से घनिष्ठ सम्बन्ध । अशोक के शासनकालसे कुछ 
समय पूवं काश्मीर में जब बौद्धघमं का प्रवेश हआ तो वहां एक धमं पहलेसे 
विद्यमान था, जिसका प्रधान स्वरूप पार्वती अथवा शक्ति से युक्त शिवकी 
पूजा था । इस प्रकार जगतूपिता तथा जगज्जननी कै रूप मे अचित शिव तथा 
पार्वती स.ष्टि-विद्याके दो मूल सिद्धान्तोंकेरूपमें प्रतिष्ठित हुए । 


उपर्युक्त विवर्णो से स्पष्ट टै कि देवोपसना प्राचीन कादमीरी समाज 
की प्रमुख आस्था बन गई धी ओर जिक्च प्रणाली को जाज काश्मीर शैवमत के 
नामसे जाना जाता है उसके विकास के पीय यह्‌ आस्था बरावर कामकरती 
रही । इसके साथ ही साथ इस प्रणाली के विक्रासमें बौद्ध विचारधाराकाभी 
कम प्रभाव नहीं पड़ा । वस्तुतः काडमीर शंवमत अथवा त्रिकशास्त्र ने जो तकं- 
मूलक अथवा बौद्धिक विद्लेषणप्रधान मोड लिया उसमे बौद्धमत का वि्ञेष 
योगदान दै। यों तो बौद्धधमं काश्मीरमें अलोक के शासनकालसे पूवंही 
पहुंच गया था किन्तु इसकी गतिविधि विशेपल्पसे बढ़ी कुषाण-कालमें। 
इतिहास का विद्यार्यी जानतादहै कि कुशाणशासक कनिष्क ने कादमीरमें 
विराट बौद्ध-संगीति (सम्मेलन) का आयोजन करवाया । 'नीलमत पुराण" में 
इस बात का उल्लेवदहै कि कनिष्कके काल (125-160 ई०) मेँ कादमीरी 
जनमानस को बलपूवंक प्रभावित्त करने के प्रयास किए गए तथा उन पर अनेक 
अतिपात हुए ओर इसके अग्रणी तथा सूत्रधार थे-- नागार्जुन । यहां तक करि 
काश्मीर का बुद्धिजीवी एवं प्रबुद्ध वगं बौद्धो से परास्त हो गयातथा काड्मीरी 
समाज को अपने कालवद्ध समारोह रोकने पड़ । इससे यहां के मूल निवासी 
नाग॒ लोग अत्यन्त उत्तेजित हो उठ ओर इनकी सहायता से एक ब्राह्मणवंशी 
बुद्धिजीवी चन्द्रदेव ने अन्ततोगत्वा प्राचीन प्रथाओं की पुनप्रतिष्डा कौ तथा उस 
धरती को भिक्षुओं की विभीषिका से मुक्त क्रिया 194 राजतरगिणौ के विवरणं 
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से भीस्पष्ट दहै करि मेषवाहन तथा ललितादित्य आदि अनेक शासको ओर 
राजपरिवार के अन्य सदस्यों ने बौद्धधर्म को पर्माप्त संरक्षण दिया तथा अनेक 
विहार एवं स्तूप बनवाये ये । नीलमत पुराण के अनुसार तो उस समय कादमीर 
मेँ बुद्ध-जयन्ती बड़े समारोह के साथ मनाई जाती थी 135 .कादमीर घाटी में 
बौद्ध के प्रभाव की पष्टि अनेक पुरातत्त्व-प्रमाणों तथा चीनी यान्न युवान 
च्चवांग (हवं नसांग) के यात्रा-वृतान्तों (631-33) से भी होतीदहै। इन सव 
विवरणों से स्पष्ट पता चलतादै कि कारमीरमें बौढधमं ब्राह्मण-सम्प्रदायों 
के समानान्तर शताब्दियों तक चलता रहा । 


इस प्रकार हम देखते रँ करि बौद्धमतावलम्बी काडमीरमें काफी लम्बे काल 
तक बने रह ओर डव एवं शाक्त सम्प्रदाओं के अनुयायियों के साथ शान्ति- 
पूवक जीवनयापन करते रहे । स्वामाविक था कि इनमे परस्पर धार्मिक मुदो 
पर यदा-कदा विचारो का आदान प्रदान होता । वौद्धविचारधारा का कादमीरी 
जनमानस पर इतना प्रभाव पड़ा कि ईसा के आवें तथा नौवें तक के दौरान 
प्राचीन चौव विचार प्रायः लुप्त से होने लगे ।9किन्तु नवीं शताब्दी मै कारमीर 
घाटी मे एक धार्मिक पुनर्जागरण की लहर फली ओर इससे बौद्धो के प्रभाव 
को ध्वस्त तथा इनकी विचारधारा को निरस्त कर दिया । किन्तु इससे एक 
लाभ अवदय हआ--बौद्ध ने चिन्तनके क्षेत्र म आलोचनाट्मक दृष्टि को 
जन्म दिया ओौर प्राचीन सिद्धो तथा शिक्षकों के उपदेशों पर भी खुलकर 
विचार-विमशं होने लगा । फलतः इस घाटी तथा भारत के अन्य भागोंमेभी 
अनेक दार्शनिक मतों एवं प्रस्थानों ने जन्म लिया । इन नवोदित वेदिक ब्राह्मण 
्ञैव तथा शाक्त मतोंके साथ ही साथ इसघाटीके लोग वैयाकरण, सांख्य, 
नैयायिक तथा योग परम्पराओं एवं चिन्तन-पद्धतियों से भी भलीभांति परिचित 
ये। इस प्रकार ईसा की नवीं शताब्दी में प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के प्रादुर्भाव के 
समय यहां विभिन्न धामिक तथा दाशंनिक मत-मतान्तरो का जमचट हो गया 
था जिसने इस घाटी को एक युद्धभूमि के रूपमे बदल दिया था 0 

हमने ऊपर देवा कि कारमीर शेवपरत के विकास के पीछे एक अत्यन्त दीघं 
तथा समृद्ध परम्परा थी । अतः इस मत ने जिस विचारधारा को जन्म दिया वहं 
बड़ा व्यापक तथा उदार दृष्टिकोण लेकर हमारे सामने आई । 

त्रिक सिद्धान्त के नाम से विख्यात इस मत को हम इसके साहित्य के 
आधार पर हम तीन भागों में विभक्त कर सकते टँ-- 

1. आगमशास्त्र 

2. स्पन्दशास्त्र 

3. प्रत्यभिज्ञा गास्त्र 
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किन्तुये तीनों पहल्‌ आपस मे काफी जुड़े हुए हँ गौर त्रिकशास्त्र के विकास 
कै तीन आयामोंके द्योतक हैँ । आगमशास्त्र से इसके धार्मिक पन्न काबोध 
होता दै, स्पन्दशास्त्र इसके क्रियापक्ष (शेव-योग) का द्योतक है तथा प्रत्यभिज्ञा 
शास्त्र इसके दर्शन पन्न का परिचायक टै ।59 

परम्परासे प्राप्त आगमशास्त्र (आगच्छातीति आगमः) का वमसुगुप्त 
(ईसा की नवीं शताब्दी) तथा इनके शिष्यो ने उपदेश क्रिया तथा कादमीर 
जनमानस से बौद्ध प्रभाव को धीरे-धीरे निरस्त कर दिया । वसुगप्त के शिव- 
सूत्र ही वस्तुतः कादमीर शैवमत की आधारभित्तिहैँ। इनमें न केवल ईस मत 
के मूल सिद्धान्त ही सन्निहित हैँ अपितु इनके द्वारा परम तत्त्व के साक्षात्कार 
कामागं भी प्रदर्शित क्रिया गयादै। इस सरणिकोवाद के दो गुरुओं-- 
भट्टकल्लट तथा सिद्ध सोमानन्द ने दो भिन्त क्षितिज प्रदान किए । कल्लट ने 
तो शिवसूत्रोंके मूल सिद्धान्तो कौ धार्मिक धरातल पर प्रतिष्ठित किया, 
जबकि सोमानन्द ने ताकिक विम्चं कासहारा लेकर शिवाद्रयवाद की स्थापना 
की ओौर इस प्रकार प्राचीन आस्था-प्रणाली को एक दार्शनिक आयाम दिया । 
इस प्रकार कल्लट ने अपने मत के प्रतिपादन के लिए 'स्पन्दकारिका' अथवा 
‹स्पन्दसूत्र' की रचना की तथा उसमें शंवयोग अथवा दीव-समावेश पर पूणं 
चर्चा की जिसके द्वारा प्रतिपादित शाम्भव आदि उपायों के माध्यम से जीवात्मा 
पूर्णं सिद्धि अर्थात्‌ ईइवर का समावेश प्राप्त कर सकता टै । सोमानन्दने 
“शिवदृष्टि' की रचना करके प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का प्रवतंन क्रिया । इसके पदचात्‌ 
उत्पल, लक्ष्मणगुप्त, अभिनवगुप्त तथा क्षेमराज आदि आचार्यो ने अपनी 
व्याख्याओं द्वारा इस परम्परा को आगे बढ़ाया । इस प्रकार आगमो में सूत्ररूप 
में विद्यमान अध्यात्म तत्त्व को एक पूर्णं दार्छंनिक आयाम मिला । यह अभिधान 
इसको ज्ञान कै साधन के आधार पर दिया गया दहै, अर्थात्‌ इस प्रक्रियाद्रारा 
पशु (जीवात्मा) अपने वास्तविक स्वरूप को पहचान कर शिवके साथ 
एिकात्म्य प्राप्तकरलेतादहै। 

जैसा कि ऊपर कटा गया कल्लट द्वार जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया 
गया वही चिकशास्तर का धामिक पक्ष है। सामान्यतया आगम-शास्त्र में 
कादमीर हौवमतके मल तत्व विद्यमान गौर इसमे यौगिक प्रक्रिया द्वारा 
परमेदवर के साथ साक्षात्कार करनेके मागं का प्रतिपादन क्रिया गयादहै। 
शैवयोग निम्नतर तथा उच्चतर सिद्धियों तथा मुक्त जीवन का गौरव प्राप्त 
करने के लिए संयम की विर्भिन्न यौगिक विधियां निधारित करतादै। इन्हीं 
विधियो को शाम्भवोपाय, शाक्तोपाय ओर आणवोपाय की संज्ञादी जाती दहै । 
स्पन्द शास्त्र में इन्हीं उपायों तथा अन्य यौगिक क्रियाओं का विस्तृत विवेचन 
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क्रिया गया है । प्रत्यभिज्ञा शास्त्र परमेश्वर के साक्षात्कार अथवा हौव-समावेश 
का संद्धान्तिक विवेचन प्रस्तुत करता है। वस्तुतः त्रिकशास्त्र में पूणद्ितवादी 
विचारधारा काप्रतिपादनटहै। इस मत के अनुसार परमसत्ता शिव प्रत्येक 
वस्तु का निमित्त कारण तथा सारतत्त्व टै । वह चित्तत्वं एवं आनन्द से ओत- 
प्रोत तथा सवंज्ञत्व, सवंशक्तिमत्व एवं स्वातन्त्य से युक्त है । वह सब कुछ टै 
तथा सवसे परे है अर्थात्‌ वह विदवमय भी है ओर विश्वोत्तीणं भी। देश, काल 
तथा रूप उसे परिमित नहीं कर सकते क्योंकि वह अविकारी तथा अपरिणामी 
है । परमतत्त्व (शिव) तथा जीवात्मा (पञ) में वस्तुतः कोई भेद नहीं । 
पुरुष अथवा पश्चु एक पुजीभूत चेतनतत्तव का अंश होने के कारण स्वयं मगवान 
रिवहीदहै, किन्तु वह्‌ बन्ध तथा आत्मविस्मृति की अवस्थामेंहै। जसेही 
पश्च तथा िवके बीचकी यह्‌ दीवार हटी, अर्थात्‌ पशु को अपने वास्तविक 
स्वरूप (शिवत्व) का प्रत्यभिज्ञान हुआ, वंसे ही वह पूनः निरपेक्ष पूर्णता की 
स्थितिमेंआ गया, अर्थात्‌ शिवके साथ एकाकारहो गया। इसी को ज्ञै-व 
समावेक्ष अथवा मोक्ष कहते हैँ । वस्तुतः पशु अपने में स्थित चेतन तत्त्व को 
मलत्रय के प्रभावसेभूलवेठताहै। जंसेही उसे इन तीनों मलोंसे छृटकारा 
मिलता है उसके चित्तसे मोह्‌ अथवा अज्ञान का आवरण हट जातादहै, वह्‌ 
अपने में स्थित शुद्ध चेतन को पहचान लेता टै, उसके साथ एकीकृत हो जाता 
है । इस स्थिति को प्राप्त करने में यौगिक क्रियाएं अत्यन्त सहायक होती 
अतएव त्रिकशास्त्र मे योग का विशेष महत्त्व है । ॥ 


कुछ बातों को छोडकर भारतीय अध्यात्म अथवा तत्त्वचिन्तन-जगत्‌ केः 


सभी प्रस्थानोमें एक मूलभूत समानतारहीदहै। बार-बार जीवन ओर मृत्यु 
का चक्र मनुष्य को इस स्थितिसे छुटकारा पाने के लिए स्चेष्ट होनेके लिए 
प्रेरित करता है । पूर्वंजन्मङृत कर्मो के प्रायदिचत्तवश जीवात्मा का पनर्जीवन 
धारण करना तथा इसके परिणामस्वरूप मनुष्य को विभिन्न भाग्यस्थितियो, 
गुणों तथा अनुभूतियों से गृजरना, जीवात्मा को परमात्मा मे विलीन करके 
पुनजंन्म ओर उसके अंग सुख एवं दुःख से आत्यन्तिक निवृत्ति तथा निष्क्रिय 
अन्तदर्श तपोमय जीवन को पूनजन्मसे छुटकारा पाने काअमोघ साधन 
मानना आदि वाते सभी भारतीय धार्मिक सम्प्रदायों के चिन्तन का निष्कषं हँ। 
कारमीर शेवमत की तीनों शाखाओं मं भी प्रायः इन्हीं बातों पर विचार किया 
गया है ।40 
शेवधमं से दर्ञन का विकास 

जेसा कि ऊपर कहा गया कि प्राग्वेदिककालसेटही मारत के प्रत्येक भाग 
मे शिव एवं शक्ति को लेकर अनेक सम्प्रदाय प्रचलितये। दनैः शनै; इन 





[द त, 


धर्मं एवं दशन 27 


सम्प्रदायो का अच्छा खासा सादित्य तयार हो गया, जिसे मागम ओर तन्व 
कटा जातादहै। फलतः भारत में वेदसम्मत चिन्तन-सरणियों के साथ ही अनक 
आगमसम्मत चिन्तन-प्रस्थानों का भी जन्म हुजा। आचाय शंकर के धार्मिक 
अथवा चिन्तन-कषेत्र मे आने के पूर्वं बीगागमवादी लोग अनेक सम्प्रदायोंमें बट 
गये ये। इनमें महापाशपत, दोवसिद्धान्त, निपाल पाञ्चुषत, काडमीर दीवमत 
तथा वीरशौवमत प्रमुख ये । इन विभिन्न जवागम सम्प्रदायो ने वैदिक प्रस्थानं 
की भांति अपने-अपने विशिष्ट दार्दानिक सिद्धान्त विकसित किए, जसे द्रत, 
अद्वैत, वििष्टाद्रंत तथा दरैताद्रेत आदि। 
वस्तुतः प्रायः सभी भारतीय दानिक प्रणालियों के अंकुर वेदों, उप- 
निषदों तथा बौद्धस्रोतों में विद्यमान थे जिनका कालान्तर मे कुछ परिवदढन 
एवं परिवर्तेन के साथ विभिन्न सिद्धान्तोंकेषूपमे विकास हृजा । इन्हे क 
आधार पर विभिन्न दाशनिक प्रणालियों, यहां तक्र कि प्रत्यभिज्ञा दर्शन का 
भी ढांचा तैयार हुआ । हां, उनमें से प्रत्येक ने अपने कृष नए सिद्धांतों को 
अवतारणा कीतया कुछ नई पदावली विकतितकी।प्रोऽ लक्ष्मीधर ने 
प्रत्यभिज्ञा दर्यन के मूल वर्ण्य-विषयके प्रमुख तत्तव नीलमत पुराण म खाजन 
का प्रयास किथादहै 4 एल० डी० वार्नेट ने दक्षिण भारत के "आधुनिक 
धार्मिक सिद्धान्तो' का “उत्तरभारत की प्राचीन धार्मिक शिक्षाओं'के साथ साम्य 
का संकेत करते हुए इन दोनों को कड़ी उवेताश्वतर उपनिषद्‌ के साथ जोड़ने 
का प्रयास किया है। नीलमतपुराण तथा इवेताइवतर उपनिषद्‌ पर तुलनात्मक 
दृष्टि डालने पर हम देखते टँ कि इस उपनिषद्‌ में प्रतिविभ्वित तथा नीलमत 


पराण! मेँ प्रत्यभिज्ञा दर्शनके मृल तत्वों से सम्बन्धित विचार लगभग एक 
जंसे ह ।५२ पं० सूयेनारायण शास्त्र का विचार टै क्रि इवेताइवतर तथा कवल्य 


उपनिषदो की रचना संभवतः आगमो की छायाम हई । इसके आधार का 
ओर संकेत करते हुए वह कहते हैँ कि अन्य उपनिषदो मे परम तत्तव कां ब्रह्म 
कहा गया है जबकि इसमे इसे शिवः नाम दिया गयाटे। इतनाहा नहा, 
अन्य उपनिषदो तथा ऋष्वेद की छऋचानों मे भी देसे विचार मिलते है ।५ 

इस प्रकार हम देखते दँ कि यद्यपि विभिन्न शेव प्रस्थानों ने अपन दाश- 
निक चिन्तन के सूत्र शेवागमोंसे ग्रहण किए ओर उनके आधार पर्‌ अपना- 
अपनी स्वतन्त्र चिन्तन-सरणि विकसित की, तथापि उनके सर्वश्रेष्ठ दाङानिक 
विचार प्रमुख वैदिक अथवा मौपनिषदिक दानिक विचारो से बहत भिन्न 
नहींहै। जसा कि पहले कटा गया दोवागमों ने वेदिक स्रोतो, विशेष खूप 
से उपनिषदों तथा षडदर्शनों से विभिन्न दार्ंनिक विचारों एवं पदावला का 
अपने में समावेश किया । अतःये दानिक प्रस्थान कटी-कहीं कठ वातो मं 
अपने शैवागम लरोतोंमे भी भिन्नहो गएहैँ। यदि हम कादमीर वमत तथा 
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दक्षिण लैवसिद्धान्त की तुलना करतो देखते हँ इन दोनों में अनेक वंषम्य के 
बावजद पर्याप्त साम्यभीदहै। दोनों ही पति, पाश तथां पञ्यु ये तान तत्त्व 
स्वीकार करते ह तथा दोनों के चिन्तन के विषय जगत्‌ कामूल कारण जार 
व्यित का मोक है) दोनों में तीन प्रकार के बन्ध स्वीकार किएगणए दै--मल, 
माया तथां कमं । प्रत्यभिज्ञा दलन उनको तीन मल कहता है ओर उनमेसे 
पहला आणव मल कहलाता है । विज्ञानाक्ल नाक प्रमातापर केवल मलका 
प्रभाव रहता है । सकल कटे जाने वाले प्रमाताभों के अंगों का क्षय नहो हाता 
तथा इन पर तीनों मलों काप्रमाव रहतादहै। इन दनां तथा अन्य रव 
्रस्थानों मे भी सष्टि-तच्वों के विश्नेषणात्मक सिद्धान्तो में मामूली भद है भौर 

भौ अधिकांश तत्त्वों कौ व्याख्याओं को लेकर । प्रत्यभिज्ञा दशन के अनुसार 
परमसत्ता अपनी इच्छा से अपनी दाक्ति दारा मपनो भित्ति पर इस :विदव का 
उन्मीलन करती है तथा इसे अनेक जीवों एवं जगत्‌ के ख्पम विभक्त करती 

। यह विदव वस्तुतः ओर कुछ नहीं अपितु विश्वात्मा को मानस सष्टिटै, 
जिसका उसने बाह्य रूप मे विस्तार किया वर कारणतोदैही, स्वय 
कायंमीदै। वह इस विश्व का निमित्त कारणभीदै समवायि कारण भो। 
दौव-सिद्धान्त कै अनुसार वहु केवल समवायि कारण ही है। जहां तक विशव- 
प्रक्रिया की प्रेरणा का सम्बन्ध दहै उसमे ईहवर कौ इच्छाही प्रघान है । विव 
विकास चिति, परावाक्‌ अथवा परा्ञक्तिकाकायंदै।ये सभी एक दूसरे तथा 
परमेदवर के साथ समरूप है, सदृश दँ । चिति की प्रेरणा से परमतत्त्व अपन 
को छनत्तीस तत्त्वो मे विभक्त कर लेताटै, जिसका विस्तार उच्चतम एव 
शद्धतम से निम्नतम तथा स्थुलतम सिद्धान्त केरूपमेंहोजातादहे। विश्व 
अपने समग्र ल्पमेंडन्हीं में समाहितहौ सकता टे । यह समस्त विहव-प्रपंच 
शक्ति का विव्रिधक्गीडा-व्यापार मात्र समन्ञाजाताहै। इस सवके पीषछेपरा- 
दाविति रहस्यात्मक तथा भयावह रूप मेँ अपनी प्रमावश्ालौ भूमिका अदा 
करती है । शक्तिके मुख्य पांच पहल्‌ दँ --चितिशक्ति, आनन्दगव्िति, इच्छा- 
दाक्ति, जानशक्ति तथा क्रियागवित । शाक्तमत के अनुसार सृष्टि-रचना के समय 
सष्टि-रावरित धघनीभत हो जाती दै। इसका अथं यहे हज कि यह अपने को 
विद्व के स्थल रूपमे विस्तृत कर लेतीदै। मारत के सभी प्राचीन दव- 
-प्रस्थानों में एक वस्तुवादी तत्व विद्यमान है जो उपनिषदों में विकसित विचार 
के वस्तुवादी आधारसे पर्याप्त साम्य रखता है । सोमानन्द का प्रत्यभिज्ञा- 
शास्त्र वादराथण के वेदान्तशास्त्र की भांति (आदि कारण शिव से) विष्व के 
उदभव को ययाथं विवतं मानता है। प्रत्यभिज्ञा प्रणालीमें दो विचित्र धार- 
गाओं ने जन्म लिया--एक तो अनुग्रह जो शिव जीवात्मा के प्रति करुणासे 
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अभिभूत होकर प्रदान करता है तथा शक्तिपात, जो किसी-किसी को अपनी 
स्वतन्त्र इच्छा से प्रेरित होकर विशेष कृपा-कटाक्ष के प्रतीकके रूपमे 
देता है । ये धारणां अन्य लेव प्रस्थानोंमें भीकरिसीन किसी रूपमे विद्यमान 
है । इसी प्रकार हव प्रणालियों ने यौगिक साधनोंको मोक् प्राप्ति के व्याव- 
हारिक साधनकेल्प मेस्वीकारक्रियादहै। इसप्रकार हम देखते हैँ कि उत्पल 
की ‹ईश्वरप्रत्यभिज्ञाः से लेकर क्षेमराज के श्रत्यभिनज्ञाहूदय' तक प्रत्यभिज्ञा 
शास्त्र के सभी ग्रन्थो मे आगमोंमें प्राप्त लेवयोग तक शंवसमावेशमें प्राप्त 
साधक की अनुमति आदि बातों को समुचित स्थान दिया गया दहै । अन्य दा्ञ- 
निक सिद्धान्तो कै विकास का आधार वेदिक तथा बौदस्रोतों कोमानाजा 
सकता दै । ईदवरप्रत्यभिज्ञा के आगमाधिकार (31 कारिकाओं)मेतो 
आगमिक प्रणाली का सहारा लेकर शंवयोग तथा उसकी उपलब्धियों की चर्चा 
की गई है । शेषभाग में अन्य दार्शनिक सिद्धान्तो का प्रतिपादन है। वस्तुतः 
यहाँ हम इस शास्त्र के दीवागमों से प्राप्त धामिक सिद्धान्तो तथा विशुद्ध 
दानिक विचारोंमे सीमारेखा खींच सकते है । 
कोवदरशन : एक पणं विकसित दरंन 

ऊपर के विवरण तथा विवेचन से स्पष्टहौ जाता टै कि दौवदरन एक 
अत्यन्त व्यापक स्वंग्राही तथा उदार दशन है। इसमे एक ओर तो दौवागमाोंः 
की धार्मिक तथा साधना सम्बन्धी विचारधारा का समावेश करके दुःखजजंरित 
मानव जाति के लिए इसते निवृत्ति पानेके मागं का अनुसन्धान क्रिया गयाहै 
ओर दूसरी ओर इसमें विश्व-रचना के रहस्य को उद्घाटित करने की अत्यन्त 
विशद तथा विमशंमूलक प्रणाली विकसित की गईहै। वास्तव में जीव, जगत्‌ 
तथां विदवात्मा सम्बन्धी जो भी सिद्धान्त शैवदशन ने विकसित किए उनसे 
एक अत्यन्त परिपक्व तथा सुविकसित चिन्तन-धारा का उन्मेष हुआ ओर 
भारतीय बुद्धिजीवी समुदाय को अपनी चिन्तन-प्रक्रियाके विकास के लिए 
एक अमोघ साधन मिल गया । परिचिमी जगत्‌ मे दर्शन को धमं से भिन्न माना 
जाता है जबकि भारत में दर्शन तथा धमं एक दूसरे से जुड़ेहृए हैँ । इस देशमें 
वस्तुतः धमं ने ही दशंन को जन्मदियादहै। शेवदशेन का विकास भी वस्तुतः 
धामिक सिद्धान्तो के आधार पर हुआ किन्तु इसमें तत्वमीमांसा का स्थान 
प्रमुख ओर धार्मिक सिद्धान्तो का स्थान गौण हो गया । अनेक आधुनिक दौव 
चिन्तको ने स्वीकार क्रिया कि दाशंनिकप्रक्रियाका प्रणालीवद्ध तथा समू- 
चित विकास कारदमीर हवमत ही कर सका है किन्तु यह मी अपनेको 
धार्मिक सिद्धान्तो से पूणं मुक्त नहीं कर पाया । प्रत्यभिज्ञा कारिकां एक ओर 
आगमिक परम्पराओं का समावेश करके उनका सांगोपांग विवेचन करती 
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है दूसरी ओर तजप्रधानशेनीमें विभिन्न दार्शनिक प्रणालियोंके परिग्रेचमें 
जीव, जगत्‌ तथा जगदाधार सम्बन्धो विभिन्न समस्याओं को अत्यन्त व्याव- 
हारिक मीसांसा प्रस्तुत करती हँ। वस्तुतः दौव प्रणालियों में अनेकं प्राचीन 
अतिमानवीय एवं दैवी तत्त्वो कौ बुद्धिवादी व्याख्या करने का प्रथास किया 
गया है । चाहे वह्‌ आन्ध्रका पाशुपत दर्शनो अथवा तमिलनाड्‌ का दौव- 
सिद्धान्त, कर्नाटक का वीरशंवमत टौ या कादमीर का प्रत्यभिज्ञा दर्शन सवने 
अपनी लोक्रिक परम्पराओं तथा परिस्थितियों को अपने में समेट कर एक 
उदार तथा मानवतावादी दशंन देने का प्रयास किया है । काइमीर हौवदशंनने 
जो प्रणाली विकसित कीटै वहु प्रव्यथवादी होते हए भी वस्तुवरादीभीरहै, 
अर्थात्‌ यह वस्तुप्रत्पयवादी है । इसके पूर्वं लांकराद्रैत कै प्रत्ययवादो स्वरूप ने 
विश्व का मिथ्यात्व प्रतिपादित करके भारतीय तत्त्वमीसांसा जगत्‌ मे एके 
समस्या खड़ी कर दी थी। इसके मिथ्यात्वं सिद्धान्त को लेकर परवर्ती वेदान्त 
चिन्तकं ने मनेक प्ररनचिह्न लगा दिए यथे । इसी प्रकार बौद्धो के शन्यवादने 
भारतीय तत्त्व-चिन्तक समाज में एक अजीव हलचल पैदा कर दी थी । प्रत्यभिज्ञा 
दशंन ने इन सभी प्रणालियों कोवड़ी सबल युक्तियोँ द्वारा निरस्त करके 
एक व्यावहारिकं पक्ष प्रस्तुत किया । उसके अनुसार यदि जगत्‌ जगदाधार का 
अनन्यंगदहैतो वह मिथ्या कंसे हो सकता? इसी प्रकार माया यदिशिव 
कौ अनन्य शक्ति है तौ उसका स्वरूप शिव से भिन्न कंसे हो सकताहै? यह 
तो ज्ञान, ज्ञान के उपकरण तथा ज्ञान के विषय--सभी को यथार्थं मानता है। 
इसको सबसे बड़ी विशेषता इसका उदार स्वरूप दहै। व॑दिक प्रस्यानों की 
कट्टरता के विपरीत इसने अपना मागं सभी वं के लिएुसमानखूपसे खोल 
दिया । अपने विइलेषणात्मक स्वरूप के साय ही साथ इसने जो मनोव॑ज्ञानिक 
पक्ष प्रस्तुत किया है वह आधुनिक मनोविहलेषण तया मनरिचकित्सा-विज्ञान 
के लिए अत्यन्त उपयोगी सिद्ध हो सकता ह । 
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एषः सवरवरः शक्र एष कारणकारणम्‌ । नी° म°, 1270 

स एषःसवेकर्ता च सवं ज्ञदच महेश्वरः । ,, 1271 

यदिच्छया जगदिदं वर्वंति सचराचरम्‌ । ,, 1272 

तवेव मायया पूवं मोहितेन जगत्‌ प्रभो 

प्रसन्नोऽसि ध्रवं शम्भो येन ज्ञातोऽसि व मया ।॥ 1294 

- तमीश्वराणां परमं महेश्वरं 

परास्य शक्तिविविधेव श्रूयते स्वाभाविकी ज्ञानवलक्रिया च ॥ 

न तस्य करिचत्‌ पतिरस्ति लोके न चेशिता नेव च तस्य लिङ्गम । 

स कारणं करणाधिपाधियो न चास्य कारिचत जनिता न चाधिष 
वेता ०, 6,7,8,9 


मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेश्वरम्‌ । 
तस्यावयवभूतंस्तु व्याप्तं सवं मिदं जगत्‌ ॥ वही, 4,10 
एस° एस ° सूयेनारायण । शिवाद्रेत आंफ श्रीकण्ठ 





द्वितीय उन्मेष 
त्रिक साहित्य से माया शब्द के प्रयोग 


पिच्छ उन्मेष मे शैवमत के उद्भव एवं विकास की चर्चा की गर्द । हमने 
देखा कि यह प्रागैतिहासिक आस्था-परम्परा अनेक रूपों मे अभिव्यक्त टोती हूर 
तथा अनेक आयामो से गृजरती हूईं अन्ततोगत्वा एक विमंमूलकः चिन्तन- 
प्रणाली के शूप में परिणत हौ गई । इसमे जिन अनक प्रणालियों कौ अवतारणा 
हई उनके माध्यम से विदव-रचना-प्रक्िया के विविध रूप प्रस्तुत किये गये । 
टन प्रणालियों का चरम उत्कषं हआ का्मीर-दौवमत अथवा प्रत्यभिज्ञा दर्शन 
नरे । इसमे विद्व की नियायक शक्ति एवं परमसत्ता शिव के साथ जगत्‌ एवं 
जीव काजो सामरस्य बौर अभेद प्रतिपादित क्रिया गया है वहु अतीव व्या- 
वहारिक तथा तकंसम्मत ट । धससे पूरे प्रचलित बोद्ध एवं शांकर बेदान्त की 
विदवप्रपञ्च सम्बन्धी प्रत्ययवादी धारणाय अपर्याप्त तथा अब्यावहारिक प्रतीत 
लोती थीं। किन्तु प्रत्यभिज्ञा शास्व के चिन्तको ने अपने से पूवं अथवा मम- 
कालीन सभी चिन्तन-सरणियों को पूणंतया हृदयंगम करके तथा उनके अव्या- 
वहारिक पक्षोंका पूर्णं निराकरण करके चिन्तन-प्रक्रियाको एक नया मोड 
द्विया । जगत्‌ की उत्पत्ति एवं विदलेषण दोनों ही दृष्टयो से 'माया' की अत्यन्त 
महतत्वपूणं भूमिका स्वीकार की गई टै । जहां तक मायाके प्रयोग काप्रह्नट 
समूचे वैदिक तथा आममिक साहित्य में विभिन्न सन्दभौँ मे इसका प्रयोग होता 
हादे । किन्तु तत्त्वमीमांसा केक्षोव्र में इसे विश्लेष स्थान मिला तथा इसके 
अर्थं मे विस्तार हो गयादरै । त्रिकः सारित्यमें मायां शन्द का प्रयोग तीन स्तसें 
पर हज है--प्रथम, स्रोत-सारित्य अथवा आगम-सारित्य, द्वितीय, मूत्र एवं 
कारिका साहित्य ओर ततीय व्याख्या-साहित्य । नीचे की पक्तियोंमेंटम इसी 
क्रम मे माया शब्द कै प्रयोग एवं विस्तार का विवेचन करेगे । 
प्रत्यभिज्ञा दर्घान के सख्ोत साहित्य मे प्रयुक्त माया षद 

कादमीर शीव दर्शन का विक्रारा दौत्रागमों में सन्निहित विचारधाराते हज 
है। जो स्थान अद्वैत वेदान्त के लिए वेदों तथा उपनिषदों का री स्वान 
प्रत्यभिज्ञा दर्नके लिए आगमोकादै। यों तो आगमं अनेक दै, किन्तु जिनमें 
प्रस्पभिज्ञा दर्शन के मूल तत्व बीजल्पसे विमान ये उनमें 'मालिनीविजय', 
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स्वच्छन्द, विन्ञानभेरव, मृगेन्द्र, मातंग, नेत्र, शद्रयामल, परावरिरिका, शिवसूव 
आदि प्रमृख द| 
वसे तो अधिकांश तंत-शास्व साधना-शास्त्र कहा जाताटै। साधनासे 
अभिप्राय है--मन कौ शुद्धता के लिए अपनाये गये विभिन्न उषायोँसेजो 
भुक्ति भीर मुक्ति श्राप्त करने के लिए अनिवायं होते है । जहाँ तके कादमीर 
शेबागमों का प्ररन है, इनका स्वरूप मुख्यतया मताग्रहुमूलक है तथा इनमें दाश - 
निक चिन्तन एवं. ताक्षिक विमदा प्रणालीबद्ध अथवा व्यवस्थिन रूपमंनरीं 
मिलते । मूलतः भज्तिम्‌लक तथा साधना प्रधान होने के कारण ये शैव योग की 
विविध क्रियाओं तथा विधियोंकी शिक्षादेते है। किन्तु साधक आचार्योने 
इनका आश्रय लेकर विभिन्न दानिक प्रणालियां विकसित कर ली ह । वस्तुतः 
साधना कौ दृष्टि से अद्वैत जथा द्वत प्रघान आगमो मे कोई बिदेष अन्तर नहीं 
होता । अततः आगमो का सहारा लेकर दानिके सिद्धान्तो के विकास मे साधकों 
ने सीमित दृष्टिकोण नहीं अपनाया । जिस प्रकार उपनिषदों को आधार बनाकर, 
अद्रंत वेदान्त, विरिष्टादरैत प्रस्थान तथा श्री कण्ठाचायं के शिवाद्रेत आदि 
परस्थानो का विकास किया गगरा है उसी प्रकार कादमीर कौवागम भी अद्रेत, 
त तथा ढेताद्रेत शव प्रस्थानों की आधारमित्ति हैँ । इस प्रकार के उपलब्ध 
मागमो में मालिनी विजयोत्तर, स्वच्छन्द, शिवसूत्र, विज्ञानभैरव तथा परात्नि- 
रिका प्रमुख ह । - £ 
इसके पूवं कि हम अपने मुख्य विषय प्र आये, इन आगमो की विवेचना- 
रीली पर संक्षेप में विचार करना अनावदयक ने होगा । ये आगम अधिकांदातया 
श्िवपावेती अथवा भैरव-भैरवी के संवाद हैँ । अतः इनमें किसी क्रमबद्ध विचार. 
प्रणाली की आशा नहीं कीजा सकती । इनमें जो भी - विचारतत्त्व होतेर्हैवे, 
वस्ततः, यत्र-वव्र विकीणे तथा सांकेतिक होते है । उनको प्रणालीबद्ध ओर 
सुबोध बनाने के लिए उनका अनवरत भनुरीलन ओर मन्थन आवर्यक दोता 
दै । कारमीर रोव दर्शन कै क्षेत्र मे यह कायं, मुख्यतः, तीन आचार्यो ने किया-- 
सोमानन्द, उत्पल, एवं अभिनवगुप्त । ये तीनोंही मूल रूप से साधकयथे तथा 
मपनी साधना-सम्पदा के आधार पर इन्होने परम तत्त्व से साक्षात्कार कर 
लिया था। इस प्रकार उन्होने अपने आत्मिक अनुभव एवं शास्त्र-चिन्तन के 
सहारे आगम शास्त्र को समक्न कर उसे दार्शनिक धरातल पर प्रतिष्ठित किया । 
सवप्रथम सिद्ध सोभानन्द ने आगम-शास्वर के गहन एवं विकीणं चिन्तन को 
-प्णालीबद्ध करके परार्थानुमान की शैली मे 'शिवदृष्टि' की रचना की । तदनन्तर 
उनके प्रधान. शिष्य उत्यल ने उन सिद्धान्तो का परिमार्जन करके सुबोधः तथा 
विदलेषणामक पद्धति पर दरवरप्रत्यभिज्ञाः नामक श्रन्थ लिखा जो आगे चल 
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कर कारदमीरे दीव दोन का प्रतिनिधि न्थ बन सया । इसके पञ्चात्‌ रस दर्शन 
कै अन्यतम व्याख्याता भमसिनवमुप्त ने समस्त तन्व्रविद्छा एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र 
की विस्तृत ओौर सुबोध व्याख्याय प्रस्तुत करके कादमीर शिवादययाद को न 
केवल पूणं रूप से प्रतिष्ठित किया, अपितु दसे ददन के जिज्ञासुरओं कै लिए 
सुगम तथा सुलभ नना दिया । 

इस प्रकार हम देखते र कि प्रत्यभिज्ञा दरोन का जो विकसित्त रूप आज 
हमारे सामने है उसके संवर रौवागभों मे विद्यमान ये । उन्हीं के आक्वार पर 
त्िक-तच्वमीमासः का विशाल भवनं खड़ा किया गयां है । अब देखना यहु है 
कि प्रत्यर्भिज्ञा दान के सोत इन वीवागमों मे 'माया' राब्दे का प्रयोग कहां शौर 
किन सथोमेहुजा हे । ऊपर जिन मागमो क उल्लेख किया सया, मािी- 
विजयोत्तरतन्त्र उनमें सबसे महतत्वपुणं है \ इसमे फएतिपादित चिद्धान्तं वस्तूतः 
समूची भागमविद्या के प्रतिनिधि सिद्धान्त है । इसक) सबसे मड प्रमाण यहद 
कि अभिनवगुप्त ने जब लागम-ज्ञान अभवः तन्त्रविद्या को सवेामान्य तक 
पहुचाने के लिए 'तन्नालोक' नामक विस्तृते व्पास्य) व) रचना कौ तो. इसका 
माधार "मालिनीविजय' को ही बनाया । यही नहीं बद मपनी 'माया' की जव- 
धारणाका आधारभी श्सेही मानते है ।\ भन देखना यहे है कि 'खमलिनी- 
विजय' में माया शब्द किंन-किन भरथो में प्रमुक्त हज है तथा इसके दाया ररी 
मथ ही भ्रत्य्भिज्ञा दन काल तक चलते रहै दै, मथवा उनमें कुछ संकोच या 
निस्तार हुआ है । यों तो "माया' दान्द वेदों तथा उपनिषदों में भी अन्यान्य संदमों 
मे प्रयुक्त हआ है । उपनिषदों मेँ तो इसका प्रमोग दारोनिक सन्दभोर्मे मी हमा 
है। किन्तु इसका व्यापक अर्थोँमे प्रयोग किया है आचाय शंकर ने । उन्होने 
इसे विहवात्मा की अनन्य शक्ति के भं में प्रयुक्त किया है । सोभानन्द इसके 
मूल अथे (श्िव की अनन्य अथवा अन्यत्तिरेकिणी शक्ति) को तो स्वीकार कर 
लेते है, किन्तु इसके स्वरूप के विषय में इनकी दृष्टि सर्वेथा भिन्न है । वहु इस 
दाक्ति को यथार्थं मानते है, मिथ्या मथवा अनिर्वाच्य नहीं । इनकी. स परि- 
कल्पना का आश्वार निरिचतःरूपसे 'मालिनीविजय' ही रहा होगा जौ विर्व 
के प्रत्येकं पदायं को यथार्थं मानता है) 'मालिनीविजय' तथा अन्य व्न्नोका 
सन्देश यथाथ आशावाद का संचार करना है । उसे अपने साधक को भुक्ति एवं 
मूरति दोनों का प्रावधान करना है। अतः “उसके साघक के लिए यह्‌ जगत्‌ 
श्रम अथवा माया (वेदान्तियों जैसी) नहीं, ओर इसीलिए वह्‌ स्वयं मपने तथा 
भषने परिवेश को पूणणंरूष से प्रसन्न रखने का प्रास करता है \' बस्तः इस 
जगत्‌ की सुष्टिही भोग के साधनों की सिद्धि के.लिर्‌हुई है । पस्मेश्वर कवी 
प्रेरणा से अनन्त को जब भोग की इच्छा होती है तब वह्‌ जगत्‌ की सृष्टि करतः 

















36 प्रत्यभिज्ञा दशन ओर माया 


है । किन्तु इस जगत्‌ कौ उत्पत्ति के लिश वह्‌ अपने को माया से अविष्टित कर 
लेता है ।> इस प्रकार (माया का प्रयोग यहां आवरण अथवा अपोहन शक्ति कै 
लिए किया गया । इसके पूवं जो सृष्टि की योजना तथा इसके सहायकं तत्त्वों 
का विवरण दिया गया है उससे स्पष्ट है कि इस सुष््टिसे अभिप्राय अञुद्ध सृष्टि 
से दै जीर भगवान्‌ "जनन्त' उम सुष्टि के अश्चिष्ठाता है । इससे पूवं प्रयुक्त 
"माणा पदर कु अदढाछनीय {देय} वस्तुओं का दयोतक है । दिवपवंतीसे कछ 
उपादेय तथा देय वस्तओं की चर्चा करते जिसकी दिक्षा उनको 'मालिनी- 
विजय" के वृहत्रूप 'सिद्धयोगीरवर' के कर्ता अघोर से भिली रै" उपादेय 
वस्तु मे तो शिव, क्ति, सविचेश, मंत्र, मन्त्रेरवर तथा अणुओं को माना 
गया दै, जौर हेय चस्तुजो में मल, कमं, माया, तथा मायीय जगत्‌ की गणना 
की गई है ।* यहां यद्चपि माया तथा मायीय (जगत्‌) का नामनिदंशामात्र किया 
हरै किन्तु आगे के जम्‌ की उत्पत्ति तथा उसमे माया की तिरोक्चानकारी भूमिका 
के प्रसंग से स्पष्टदै कि यहां प्रयुक्त माया पदसे अभिप्राय दहै--तिरोधानकरी 
गिति ते तथा मायौय जगत्‌ से अभिप्राय है--अशुद्धसुष्टिसे । इसी प्रकार 
आगे दसे व्यापिनी, निष्कला, आदि तथा अन्त से रहित ओर अनव्यया रिव की 
शनत कहा गया है।५जगे चल कर त्रिक-तत्व-मीमांसामें इन्दं अर्थोका 
विकास क्रिया गवा है तवा विहव-रचना-प्रक्ियामें माया की भूमिका निर्धासिति 
की यरद है । 'स्वच्छन्दतन्व' भी माया उब्दका प्रयोग लगभग इसीर्थं में 
करता है। उसके अनुसार माया संसार कामूलकारण है, नित्य दै, विभु तथा 
अव्यय है ओर समस्त प्रमाता वर्मं को अपनेमें निविष्ट कर लेती है भौर साथ 
ही परमेदवर के स्वरूपम भी क्षोभ (संकोच) उत्पन्न कर देती है (तभी अशुद्ध 
विदवं की सृष्टि होती है) ।८ 'सा्िनीविजय' साधक के लिए माया को सर्वथा 
हेय ही मानता है) वहे सर्वंसिद्धि-फल अर्थात्‌ दिव्त्व की प्राप्ति तभी कर 
सकता है जेर माया के प्रभावसे पुरणं मुक्त हो जाय। उसके लिए उसे "कण्ठ- 
कूप-विधानः आदि कछ यौगिकं क्रियाय करनी आवद्यक दै ।" इस प्रकार, आगम 
हमारे लिए मुक्ति तथा मूक्ति दोनों कप्रेरणा-ख्ौत दँ । अतः इने प्रयुक्तं 
माया-पद काञजथं एक ओरतो भोगरूपा सिद्धि का सा्षक (उपादेय) लिया 
गया है ओर दूसरी ओर मृक्ति कै लिए बाधक (हेय) के रूप में ) “शिवसूुव्र' के 
लनुसार तो मोह काआवरण ही मायाहै ओर उसी केद्वारा भोग रूपी सिद्धि 
प्राप्त होती है,--'मीहावरणात्सिद्धिः।+ इसकी व्याख्या करते हए क्षेमराज कहते 
रै-- मोहयति इति मोहः; माया; तत्कृतादावरणात्‌ प्रोक्तधारणादिक्रमसमा- 
सादिता तत्तत्‌ भोगरूपा सिद्धि्ंवति । न तु परतत्तवप्रकाशः ।° इसके पूवं जाग्रत्‌ 
रवप्न तथा सुषुप्ति इन तीन अवस्थाओं के निरूपणः-प्रसंग मे भी माया का अर्थ 
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लज्ञान ही लिया गया ।' जो सवंसाधारण बाह्यं न्द्रिय ज्ञान है वही जाग्रता 
दस्था है, जो मनोमात्रजन्य असाधारण विकल्प होते है उसको स्वप्नावस्था 


कहा जाता है तथा जिस स्थिति मँ विवेचन का पूणं अभाव रहता है--माथारूषा ` 


अर्थात्‌ मोहमयी सुपुप्तावस्था 1 टस अविवेक अथवा विवेचनाभाव को शिव- 


सूत्रकार माया का विशेष लक्षण मानते हैँ । कला से तेकर पृथिवी-पर्न्त वृथक्‌ 


तत्त्वो को अपृथक्‌ मानना (पृथवत्वामिमतानामेव अपृथगात्मत्वेन प्र तिषत्तिः) 
ही अविवेकात्मकतादै ओर इसी को माया कहते है ।* इस प्रकार आगम- 
साहित्य में माया के जो अथं लिये गये हैँ उनमें "अक्नानः 'मोह' जथवा 'अस्याति' 
ही अधिक स्पष्ट तथामृखरित ह । किन्तु दसी अज्ञाने को ही भोगमयी (अशुद्ध) 
सृष्टिका मूलकारण भी माना गया है ।\3 

जसाकि करि पहते कहा गया, इन क्षंवागमों मे किसी दादोनिक विचारधारा 
का क्रमवद्ध विवेचन नहीं प्राप्त होता, न ही इनका उदेश्य किसी विशेष 
वितन-प्रणाली की उदृभावना या ताकिक विहलेषण का विकास रहा हौगा। 
जसा कि इनके अध्ययन से पता चलता है कि इन आगमो का एकमात्र अभिप्रेत 
या--मानव-मात्र को एक व्यावहारिक मागं दिखाना जिससे कि वह्‌ अपनी 
अनुभृतियों के आधार पर इस तथ्यको समञ्ल सके किं वह्‌ वस्तुतः जगत्‌ कौ 
सजंक-शक्ति से भिन्न नहीं है भौर बह साधना द्वारा न केवल उस परमेश्वर के 
साथ सामरस्य अथवा इस संसार की यात्तनाओं एवं यन्व्रणाओं तथा पुनरागमन 
से पूणं मक्त प्राप्त कर सकता है, प्रत्युत उसी परमेदवर की भांति सवज्ञत्व 
तथा सवकतुंत्व की पूणे शक्ति प्राप्त कर सकता है "4 किन्तु यह्‌ अभेद- 
प्रतीति उसको भेदाव भासन की लम्बी प्रक्रिया के बाद होती है । माया क्स्तुतः 
उसी प्रक्रिया की प्रतीक । आगे चल कर दीव सिद्धो एवं चिन्तकोंने जिन 
दानिक प्रणालियों की अवतारणा की उनमें माया के इसी अथे की पृष्ट एवं 
विस्तार किया रया । 


सूत्र एवं कारिक साहित्य में माया पद के प्रयोग एवं अयं-विस्तार 

जैसा कि ऊपर कहा गया माया की परिकल्पना मूल शूप से होवागमों मं 
विद्यमान थी । वाद मेँ क्ष॑व साधकों एवं चिन्तकों ने उस साधना-णास्त्र को जब 
दाशंनिक आयाम दिया ओर विरइवप्रपंच की व्याख्या को बृद्धिवादी धरातल 
पर प्रतिष्ठित क्रियातो स्वाभाविक था कि “माया! के अथं मे विस्तार होता 
जौर विदव-परक्रिया मे उसकी स्पष्ट भूमिका निधोरित की जाती । प्रत्यभिज्ञा 
ददान का विकास मुख्यतया दो शूषो में हमा है--सोमानन्द तथा उत्पल ने इस 
सूत्रों अथवा कारिकाओं के माध्यस से प्रस्तुत किया ओर अभिनेवगृप्त ने अपनी 
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विस्तुत व्यारवाओं दास इस दक्षन के सिद्धान्तो का सागोपांग्‌ विवेचन किया। 
अरतुत; द्वन जर चार्यो के काल तक माया का अओौषनिषदिक तथ वेदान्तिकं स्वशू्प 
खामने आ चुका भा तथा इक एक विक्जिष्ट दानिक परक्रिथा कैप मे 
प्रतिष्ठा हो चुकी धी अतः इनके दृष्टिकोण मे उनका अभाव पटना _ आवरयत्‌ . 
था। इस दृष्टि ते हेम सोमानन्द कीः 'शिवदूष्टि तथा उत्पत कै “ईर्वर- 
्रत्यिज्ञासुप्र' अथवा 'परत्यभिन्ञा-कारिका' पर विचार करते दतो उस निष्कर्षं 
पर पहुंचे ई किं यदपि दन दोनों आचाय ने जपनी वित्रैचन-प्रभाली में 
माया का मृत जआगमिक स्वरूप ही ग्रहण किया दै तथापिवे हष सम्बन्ध मे 
समकालीन प्रभाव का परिहार भी नदीं कर सके) जला किं पहले कटा मया, 
माया राब्द का शँवागमो मे, अधिकांशतः, दो अर्थो मेँ प्रयोग क्रिया गया है-- 
मोह अथवा अज्ञान तथा आवरण या गोपन-दात्रित । दिवदुष्टिकार माया शन्द 
का प्रयोग जहां पारम्परिके अथं मे करते हं वहां तत्त्वनिरूपण प्रसंग भें वह्‌ उषे 
कु व्यापक परिरक्ष में प्रस्तुत करते हैँ । परमेडवर्‌ अपने कोअनेकरूषों में 
अभिव्यक्त करना चाहता है, इसलिए “आत्मप्रच्छादन क्गीडा' करता रै }* 

दस प्रकार 'मालिनीविजय' की आविष्टनकारी माया 'दिवदृष्टि' में क्रीडाः 
मयी बन जाती टै । आत्मस्वरूपगोपन यहांभी दै किन्तु वहखेलके रूप मे 
ह । आत्मतत्व ही विद्व का वैचिव्य प्रदक्चित करने के लिएु अपने को छन्तीस 
तत्त्वों मे अभिव्यक्त करता है 1 शिव से लेकर सद्विद्या तक पांच तत्त्व तौ शुद्ध 
सृष्टि को जन्म देते ह । इसके बाद भाया से लेकर धरणी तक 31 तत्वों कौ 
सृष्टि अशुद्ध सृष्टि कटलाती दै । इस सृष्टि का प्रथम आभास रै--माया। 
द्सरे शब्दों मे यहां से अशुद्धोऽध्वा आरम्भ होता है । इसमें महेदवर के स्वरूप 
का गोपन होता ओर इस गोपन क्रिया का निष्पादन होता दै माया तथा 
इसके कंचुकों द्वारा । "माः धातु से निष्पन्न माया शब्द का अथं टै मापना, 
मापकर पृथक्‌ कर देना । अर्थात्‌ महेद्वर की वह्‌ शक्ति जो अनुभव को 
मेय अथवा परिमित वना देती है । "अहम्‌" को "इदम्‌" से ओर “इदम्‌ कौ 
“अहम्‌ ' से पृथक्‌ बना देती दै; अर्थात्‌ "भिन्न वेद्य-प्रधा को जन्म देतीदहै। 
“सद्विय्ा' तक अनुभव सार्वंमौमिक होता है, अपरिमित होताहै। ददम्‌ का 
भाव होता है--यह सव कुछ समस्त विद्व । माया के प्रभाव से "इदम्‌ का 
र्थं हो जाता है--'केवल यह", अन्य सब वस्तुजों से भिन्न एक परिमित 
वस्तु ! यहीं मायाके द्वारा पूरणं संकोच या परिभितत्तव प्रारम्भ हो जाता है । 
माया आत्मा पर एक आवरण डाल देती टै ओर भेद-बुद्धि उत्पन्न कर देती 
है 116 यह आवरण क्रिया क्रीडा-परायण महेश्वर कौ लीला है, उसका स्वातन्त्य 


स्वभाव दर । सोमानन्द वस्तुतः “आत्म-प्रच्छादन-क्रीडा इरा यही अभिप्राय 
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ग्यक्त करना चाहते रै } शितसूतो मे भी जत्मा को नर्तक कटा गया है 1" 
इस पर्‌ क्षेमराज कटेते दैँ--नुत्यति अन्तविगू दित-स्वस्वल्पावष्टम्भमूनं 
तत्तज्जागरादिनानामूभिका प्रपेचं स्वपरिस्यन्दलीलयैव स्वधितौ प्रकटथति इति 
नर्तक आत्मा ' 118 'स्तव्रचिन्तानणिकार तो इस अज्ञेष जगत्‌ (व्र॑लोक्य)कौदही 
एक नारक मानते हँ गौर समस्त पण्टि-संहूति -व्यापरार्‌ को रंम-कमे से समीकरुत 
करते हैँ 119 जिस प्रकार एक्‌ रंगकर्मीं अनेक प्रकर के अभिनय कररता रै, ठीक 
उसी प्रकार परमेदवर भी स्वेच्छासे नाना प्रकारक भूमिकां ग्रहण करते 
रहते दै । वह्‌ स्वतन्त्र हैँ तथा अपने स्वशूपं को जावुत्त करने ओर उसकप पुन 
धन करने में सक्षम दहै) क्रिन्तु जब वह्‌ अपन स्वप को आच्छादित करते 
दै तब भी उनका वास्तविक्र रूप च्यत नही हाता । अर्थात्‌ यह्‌ जो भेदप्रथन 
होता ह यहे पृथक्त्वानुभूति मात्र दै । यह्‌ समस्त क्रीडा अथवा लीला सम्पन्त्‌ 
होती दै माया वारा । किन्तु माया परमेदकर की स्वातन्त्थ-शंबरितत का विजुम्भण 
मान्त है) मेषसूयं कीहीसृष्टि दै किन्तु वह्‌ कभी-कभी सूर्यं को आच्छादित 
कर्‌ लेता है । किन्तु क्या सूर्यं वास्तव मं आच्छादितहोतादहै? नरी, एेसा हीता 
तो तेव को प्रकालित कौन करता ? परमेख्वर द्वारा विश्ववेचिव्याभासन कौ 
प्रिया भी ठीक ेसीही है। "दिवदष्टि' तथा (ईृदवरःप्रत्यभिनाकारिका 
माया केडइक्ी अर्थका विस्तार किया गयादटै। जगत्‌ को मायीय अथवा 
मायात्मक मानने की आगम-कल्पना सोमानन्द को स्वीकायं है ओर मूतं तथा 
अमृतं तत्त्वो के विवेचन-्रसंग मे वह्‌ उसकी सार्थक चर्चा करते है 10 रिव- 
व्टिमं माया शब्द के सीधे प्रयोग तो बहुत कम टै किन्तु उसं अवधारणा म 
सन्निहित चिन्त-सरभि का विनियोग पूर्णरूपसे कियागयाहै) वृत्तिकार 
उत्पल अपनी व्याख्या मे मच सिद्धान्त को स्थान-स्थान पर स्पष्ट करदेतेदै। 
“स्वशिवत्वधिवाजानन्पद्वात्मव्यपदेशतः ।' आदि कारिकाओं मे यद्यपि मायः 
ठब्दरं का प्रयोग नहीं क्रिया गया है, तथापि, चकि इनमें अयुद्ध सृष्टिक पांच 
प्रमात्ताओं का वर्णनं है ओर उन प्रमाताओं का मृलं कारण माया ह अतः यह 
परक्तिया सामने आति ही इस प्रसंग में माया की भूमिका स्वतः स्पष्टहो जाती 
है ।2' इसी प्रकार अन्य अनेकं स्थल हँ जहां यद्यपि माया शव्द का प्रयोग नही 
हज रै किन्त उसके पीले निहित सिद्धान्तं का स्पष्ट पतता चल जातादटै। जैसा 
कि ऊपर कहा गया भेदावभासन तथा नानात्व-प्रकाशन चित्‌शक्ति अथात्‌ 
परमेश्वर का लीला-विलास है ओर यह लीला वह्‌ माया के सहारेकरता दै । 
रिवदष्टिकार को निम्न पंकितियों मे, संभवतः यही भाव अभिप्रेत दै -- 
““नानाभावेः स्वामात्मानं जानन्नास्ते स्वयं सिद: । 
चिद्व्यक्रितिषटपकं नानानदभिन्तभनन्तक्रम्‌ 1) 














प्रत्यभिज्ञा दरंन आर माया 


इस प्रकार शिवदृष्टि' मे मायाकी धारणाको मूलरूपं ग्रहण करके 


उसके अथं को व्यापक परिग्रक्ष में प्रस्तुत किया गया है । 

सिद्ध सोभानन्द ने जिस दानिक प्रणाली की उदभावना की उसको पूणं 
रूपमे व्याख्यायित ओरं प्रतिष्ठित क्रिया आचायं उत्पल तथा अभिनवगुप्त ने । 
सोमानन्द ने अपनी “शिवदृष्टि' में माया के सिद्धान्त कौ सामासिकं दौलोमें 
प्रस्तुत किया, किन्तु उत्पल ने “रिवदृष्टि' पर वृत्ति तथा विशेषतया “ईरवर- 
प्रत्यभिज्ञा की रचना करके इस सिद्धान्त को निदिचत दिलादी मौर विद्व 
रचना बोध में इसकी अनिवायं भूमिका को रेखांकित किया । वस्तुतः उत्पल न 
“ईदेवरप्रत्यभिज्ञा' मेँ जो सिद्धान्त विकसित किया उशषमेंमायादोरूपों ने 
प्रतिष्ठित हुई है--(1) अपोहन शक्ति के रूप में (2) परिमित अवभासों कै 
मूल कारण के रूपमे, अर्थात्‌ एक ओर तो वह महेश्वर कौ शक्ति काकान 
करती दहै ओौर दूसरी ओर अचुद्धोऽध्वा की प्रथम अवस्था होने के नाते जगुद् 
सुष्टि के विकास में अत्यन्त विशिष्ट तथा रचनात्मक भूमिका निभाती दै । 
प्रत्यभिज्ञा ददन में रावित तथा शक्तिमानमें पूर्णं सामरस्य दै जतः शक्ति का 
भी उतना दही महत्व है जितना शक्तिमान्‌ अर्थात्‌ महेश्वरं का महेश्वर कौ 
गक्ति दो रूपों मे प्रस्फटित होती है--कतुंत्व शक्तिके रूप में तथा नातुत्व 
शक्तिके रूपमे। ये दोनों शक्ितियां ही परम सत्ता की मूलशक्तियां दँ, अन्य 
शक्ितियां इन्हीं के अधीन हैँ । स्वेतादवर उपनिषद्‌ भी महेव्वर की ज्ञान भर 
क्रिया इन्हीं दो शक्तियों को विरेषु-महत्व देता दै ।%५ महेश्वर की शक्तियां 
तो अनेक हैँ पर सवका पुंजीभूत स्वरूप है --स्वातन्त्य शक्ति ओर इसी कारण 
*महेरवर सवंक्रिया स्वतन्त्र' है । 

इस प्रकार महेदवर की कतुत्व शक्ति तो उसकी शक्ति का व्यापक्र 
सर्जनात्मकं पक्न है किन्तु ज्ञातृत्व शक्ति काभी कम महत्व नहीं । वास्तव 
कर्ता जौर 'ज्ञाता' अथवा ज्ञाता ओर कर्ता एक ही शक्ति-पंजके दो पल्‌ 


है ओौर महेश्वर कै सर्वकतुं त्व ओर्‌ सवेज्ञातुत्वे को रेखांकित करते हँ । ज्ञातृत्व- 


शक्तिके भी तीन वि्वाग किए गए है--स्मरणशकव्ित्ि, ज्ञानशक्ति तथा अपौरन 
राति ।** भगवद्गीता भी परमात्मा की इन्हीं तीन शर्तियों को स्वीकार करती 
ह 19 इन्हीं तीनों शवित्तयो हारा ही विद्व के सारे व्यवहार चलते है । इनमें 
से अपोहन दाक्ति महवैस्वर की वह्‌ शक्ति है जिसके द्वारा वह्‌ एकवस्तु को 
दुसरी वस्तु अर्थात्‌ “घट ' को 'अघट' से भिन्नरूप में आभासित करता टै । इस 
भिन्नवेद्यप्रथा का कारण अज्ञान दै । इसीलिए इस अपौहन पक्ष मेमाया को 
विमोहिनी गचित अथवा मोह कहा गया है । उत्पलं इसी मोह के आवरण को 
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हटाने के लिए ही श्रत्यभिज्ञा' का उपदेश करते दँ ।*९ यह वात विमर्शिनी में 
जौर स्पष्ट हो जाती है ।४ 

अशुद्ध सृष्टि के परिमित आभासोकेदोरूप है--अजड (चेतन) तथः 
जड (अचेतन) । प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के अनुसार महेदवर विदवात्मा है। जहां 
तक अजड आभासो का सम्बन्ध है, उत्पल कहते हँ कि इसमें प्रमाण कौ 
जावदयकता नहीं । कौन विवेकशील व्यक्ति होगा, जो यह्‌ जानते हए कि 
महेदवर उसकी आत्मा में कर्ता तथा ज्ञाताके रूप मे शारवत रूप से प्रतिभासित 
है, उसके अस्तित्व के व्रिषय में तकं करना चाहेगा ?५ यद्‌ तो वस्तुतः अनुभव- 
सिद्ध बात है कि विश्वात्मा असीम ज्ञानपूंज (अनवच्छिन्न प्रकारा) टै । अब प्रदन 
यह उठता दै कि जड पदार्थो मे अजड पदार्थो के स्वभाव कंसे उत्पन्न हो जति 
रह? पूर्वपक्षी कहता दै कि नानात्वपू्णं हस जगत्‌ में अनेक जड तथा अजड जीव 
है । किन्तु ज्ञानात्मिका शक्ति" ओर 'क्रियात्मिका' शक्ति जडो में नहीं देखी 
जाती बेह्‌ केवल अजड (चेतन) जीवो में होती है तो फिर महेश्वर को सर्वात्मा 
(सर्वस्य स्वात्मा) कंसे कहा जा सकता टै ? आचायं उत्पल का उत्तर है चकि 
गचेतनं (जड) पदार्थो की सत्ता पूर्णतया चेतन (अजड) जीवो पर अवलम्बित दै 
जरं दनमें जातृत्व तथा कतु त्व गक्ति विद्यमान रहती है । ये दोनों शक्त्यां 
चेतन प्राणियों (जीवताम्‌) के जीवन का आधार टं ओर जड जीवों की सत्ता 
अजड जीवों से पृथक नहीं है अतः ज्ञातुत्व शक्ति तथा कतृ त्व॒ शक्ति अजड 
तथा जडं दोनों प्रकार के जीवों का जीवनाधार है ।% अभिनवगुप्त तो जड 
दार्थ तें भी चेतन तत्तव (चिन्मयत्व) स्वीकार करते हैँ । इनमें यह अचेतन 
तत्त्व (जाङ्य) महेश्वर कौ माया शक्ति के कारण आता है ।% यही महेश्वर 
का अपोहन व्यापार है । दसके दारा एक विदवात्मा अनेक जीवात्माओं मे 
विभक्त हो जाता है जिनका विचिष्ट लक्षण दै अपने स्वरूप का अज्ञान-- 
स्वरूपाख्याति' । यही स्वरूपाख्याति इनकी ज्ञातृत्व तथा कतुं त्व शक्तियों मे 
अपूर्ण॑ता उत्पन्न करती दै । इस प्रकार उत्पल ने मायाका प्रयोग मोह अधवा 
अज्ञान के अर्थं कियादै, जो भेदमयी दृष्टि उत्पन्न करता दै तथा जिससे 
अभिन्न लिदव भिन्न जैना प्रतीत दोता है । जहां तक मायाके जडाभासोंके 
मूल कारण होने का सम्बन्व टै, यह्‌ अपने अन्दर अथवा इसके प्रभाव में आकर 
सहेदवर अपने अन्दर समस्त मावजात छिपाकर रखते हैँ शौर जब इच्छा होती 
हे त्तो उनका प्रथन अधवा बाह्य खूप से आभासन करते द अर्थात्‌ अहंतया प्रतीत 
होने वाले जगत्‌ को "ददन्ता' में परिणत कर देते हैँ 13, ततत्वनिरूपण प्रसंग मेँ 
उत्पल इमे "तिरोधानकरी' कहते द ।५2 यहां ति रोहन से अमिप्राय पञ्चकृत्य से 
सम्बन्धित विलयन से नटीं, अपितु आत्मस्वरूपगोपन (आवरण) से है, अर्थत 
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मायासे प्रस्त होने पर मनुष्य कभी-कभी अपने ही गूरुद्रारा दिए गण मन्तो 
की निन्दा करने लगता है । यह आवरण भी मोह अथवा अज्ञाने काही योतक 
दै । यहां भी माया विपोहिनीषखूपमेंदही हमारे सामने आती दै । यह्‌ विमोहन 
न केवल प्रमाता को अपितु प्रनेव को भौ होता है; अर्थात्‌ वेद्भावोचित 
आत्मेतर पदाथ की अटन्तया अनुभूति मे क्षे बल हं नँ जानता हं" आदि 
खूपो का अभिमान होता दै अर अनात्मस्वरूप के आत्मतया देवने मे । इन 
दोनों अवस्थाओं मे बह मोह हीदै। अभिनव यदं शुन्य, बुद्धि, काया अदि 
अनात्म पदार्थो मे अहंह्प प्रमाताके भाव कोटी नेते हैं) इसे टी कहते) 
स्वरूपाख्याति जधवा स्वातन््य-संकोच । इसके लिए इसे पंचकंुक की सहायता 
लेनी पड़ती है । विकल्प शित्पों की, उद्‌भाविकां टौने के नातेदसे परानिश्चा 
कहते है ।%3 
वस्तुलूप मं माया परिमित दै, क्योकि परमशिव से भिन्न यत्किंचित्‌ 
भासित होता है वह्‌ परिमेय ही होता है । (मीयते परिच्छद्यते प्रभातुभ्रमेवप्रषंचः 
यया सा माया इस ग्यृत्पत्ति कै अनुसार मेयता माया का विशिष्ट गण है ओर्‌ 
इसका अपरिहायं परिणाम दै -- मिन्नप्रथन । इसी लिए "विभिन्नता बुद्धिरेव 
मावा कहा गयारै। इम प्रकार उत्पल मानते कि मायाकां विज्‌ भण 
विषयत्तथा विषयी के क्षेत्र मे चला करतादै। वेत्ता अथवा प्रमत्त भी 
संभवतः उससे प्रभावित हृएु विना नहीं रहता । डा० कान्तिचनदर पाण्डेय तो 
मायाके इस सिद्धान्त को आवद्यक तथा युक्रििषंगत वताते ह । इसका कारण 
वहे यह्‌ बतत हैँ कि यदि परमदिव चित, आनन्द, इच्छा, ज्ञानतथा क्रिया 
इन पाचों शक्तियों से युक्त होने के नाते स्वत्मिनापूरणं है तथा विश्व का उसके 
साथ तादात्म्य है तो परिमित सत्ताओं तथा उनकी सीमाओं की उत्पत्ति कहां 
से होती है, जौर परिच्छन्नसृष्टिजो कि सीमित प्रमाताओंकी अनुभूति का 
विषय बनती है उसका कारण क्या है ? इन सभी गृत्थियों को सुलक्लाने कै लिए 
ही माया की अपोहन शक्तिके रूपमे परिकल्पना की मई दै 194 
उत्पल ने माया कौ परिकल्पना में एक ओर आयाम जोडा टै। वह रै-- 
विकल्प । माया को विकल्प शिल्पो की उद्भाविका कटा मया है । वह कहते दै 
कि अपोहन व्यापार एक विकल्यप्रक्रियादहै जो दो विपरीत-ध्ा वस्तुओं, 
उदाहरणाथं वद्धि तथा अवलि अथवा घट ओर अघट, में विनिश्चय की परि- 
चायिकाहै। विकल्प मे मस्तिष्क के अन्दर विविधिं कल्पनाएं उद्बृद्र होती 
दै ओर उनमें एकं कल्पना को, जिस पर पटने सन्देह क्रिया जारहाथा, अन्य 
सभी कल्पनाओं से भिन्न मान लिया जाता है । अतः आचार्यं उत्पल का 
विचार टै क्रि "अटेप्रत्यवमर्शा जौ प्रकाशस्वरूप दै तथा परावाक्‌ में अधिष्ठित 
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द, को विकल्प नही कटा जां सक्त, क्योकि विकल्प विनिङ्चय की स्थिति 
है ओर जो निभभैर करती है .चट तथा अट इन दो भिन्तघर्मी पदा 
परं ।% यह्‌ 'अहुप्रत्यवमक्ष' दो प्रकार दै--जुद्ध तथा मायीय । इनमे से शुद्ध 
प्रत्यवमर्त का सम्बन्ध तौ प्रकादास्वरूप युद्ध चेतना से है । अतः अहंविमर्शं के 
इस पहलू को तो विकल्प नटीं कहा जा सकता, क्योकि इसमे अप्रकाश रूपी 
प्रतियोगी का अभाव रहता दै! सायीय प्रत्यवमशं वह्‌ स्थिति टै जिसका 
सम्बन्ध शरीर, वृद्धि, प्राण तथा श॒न्य से रहता दै । इस पहलू को विकल्प का 
जा सकता डे, क्योकि इसमे अशरीर, अबुद्ध, अप्राण तथा अदयन्य रूपी प्रति 
योगी विद्यमान है, जिनका व्यवच्छेदन अर्थात्‌ भेदावभासनःपरक्रिया मे जपस्रण 
किया जा सकता है । अहेप्रत्यवमवं का माधीव पल्‌ मायाशक्ति क दन है 
जो परमेदवर के अभेदप्रकाशन रूपी मूलस्वरूप का प्रच्छादन कर देती है ।** 
शांकर वेदान्त मे इस आतमप्रच्छादन को भ्रति माना गया दै, किन्तु प्रत्यभिन्ना- 
प्रस्थान मे माया को परमेश्वर की स्वातन्त्रयदक्तिकाही रूपमाना गया 
अत्तः मायीय अहंविमद को विकल्प ही कहना ठीक होगा । इस प्रकार हम 
देखते है कि आचार्यं उत्पल माया के मूल आगभिक अथं की रक्षा करते दए 
इसका विभिन्न रूपों में विक्रास करते दै तथा माया को विश्व-रचना-प्रक्िपः 
में दर्धटसम्पादनसमर्थं शवित विशेषके रूप में स्थापित करते टं । “दर्वर 
प्रत्यभिज्ञा कारिकाः के जानाधिकार्‌ तथा क्रियाधिकार में परमेश्वर की गक्तियो 
का निरूपण किया गया है ओौर उनमें माया की स्पष्ट एवं अनिवायं भभिका 
स्वीकार की मई है । किन्तु इन कारिकाओं अथवा सोमानन्द की कारिकाभा 
(किवदुष्टि) में सन्निहित सिद्धान्तो का पूर्णतया बोध तव तक नहीं हौ सकता 
जद तक इनकी व्याल्याओों का सम्यक्‌ अनुशीलन न किया जाए । व्याख्याकार 
मं स्वयं उत्पल, अभिनवगुप्त तथा क्षेमराज के नाम विजिषलूपसे उल्लेखनीय 
ह । अब देखना यह टै कि इन व्याख्याकार ने प्रत्यभिज्ञा-चिन्तन को अपनी 
कतियों मे कितना परिपुष्ट किया है तथा मायावाद को दादानिक-भित्ति पर 
प्रतिष्टित करने में कितना योगदान कियादै। 


व्यास्या-प्रनथों की साक्षी 

जसा क्रि ऊपर कटा मया त्रिकलास्त्र अथवा प्रत्यभिज्ञा-दशेन के प्रमुख 
व्याख्याकार है--उत्यल, अभिनवगुप्त तथा क्षेमराज । वसे तो इस क्षेत्र भे 
महेदवरानन्द, योगराज तथा भास्कराचाये के नामभी लिए जा सक्ते है किन्तु 
दन लोगों ने वस्तुतः अपने पूर्वाचार्यो के विचारों को पुष्ट एवं परिष्कूत करिया 
है । उत्पल तथा क्षेमराज की व्याख्याय भी अपने स्थान पर महत्वपूणं हैँ किन्तु 
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व्याख्या का यथां एवं सुदृढ मानक स्थापित किया अभिनवगुप्त ने। वहू 
आयामी प्रतिभा के धनी तथा अनन्य साधक अभिनवगुप्त की व्याख्याय स्वयं- 
निष्ठ शास्त्र हैँ तधा पूरे-के पूरे तन्त्र एवं च्विक सिद्धान्त की गत्थियों को 
खोलकर रख देती हैँ । 'तन्त्रालोक' तो उनका एेसा विपुल ग्रन्थ है जो तन्त्र 
तथा त्रिक सिद्धान्त का संवलित रूप प्रस्तुत करता है तथा अपने क्षेत्र कौ 
अनूठी कृति दै । इसी प्रकार इनकी (परात्रिरिका विवृत्ि' "ईदवरप्रतिभिज्ञा- 
विवृतिविमशिनी' एवं ईइवरप्रत्य्भज्ञाविमशिनी' आदि व्याख्याओं में चिकशास्त 
केकौल तथा प्रत्यभिज्ञा प्रस्थानं के मूल सिद्धान्तो को अत्यन्त सत्रल जोर 
सुबोध शली में उपस्थित क्रिया गया ट । जहाँ तक प्रव्यभिज्ञादशेन के अनुसार 
माया की अवधारणा का प्रश्न है अभिनवगृप्तने आगम ओर अपने पूरवेवतीं 
आचार्यौ द्वारा प्रस्तुत सिद्धान्तो की पुष्टि के साध-ही-साथ उनमें ओर अधिक 
निखार उत्पन्न किया दै तथा विड्वरचना-बोध में उसको भूमिकाकोवड़ा 
पट्ता के साथ रेखांकित किया दै । 

जैसा करि ऊपर कहा गया, सोमानन्द ने प्रत्यभिज्ञा प्रक्रियामें माया शन्द 
का प्रयोग मोह तथा अयुद्ध जगत्‌ के मृल कारणक रूपमे करिया है । उत्पल ने 
उस अर्थं को ओर अधिक विस्तार दिया दहै त्तथा माया को महेदवर्‌ की ज्ञातुत्व 
शक्तिके साथ जोड़ दियादहै जो अपोहनं शक्तिके खूप में अभिव्यक्त होकर 
एकं पदार्थं (घट) को दूसरे पदाथ (अघटः) से भिन्न खूप में जाभाततित 
करती है । इसके अतिरिक्त वह 'तिरोधानकरी' शवित के रूप में सीमित तथा 
अपूर्णं आभासो के मूल कारण के रूपमे प्रकट होती है ओर पञ्चकंचुकोके 
माध्यम से विश्व वैचित्रूप का नियोजन करती रहती दै । अभिनवगुप्त इसक्रा 
अन्तर्भाव परमेश्वर की स्वातन्त्र्य -शक्ति में कर देते हँ ओौर इसे उसकी अनन्य 
दाक्रिति मानते हैँ 15 जयरथ 'माया'के मूल रूप को स्पष्टकरते हए जगत्‌ के 
समस्त भेदावभास की विद्याभीदसे ही स्वीकार करते दँ ।* प्रत्यभिज्ञादशंन 
के अनुसार जगत्‌ के समस्त व्यवहार स्मरण शक्ति, ज्ञानशक्ति तथा अपोहन 
शवित द्वारा ही चलते है--“अनेन शकत त्रयेण विख्वे व्यव्रहारा :।* इनमें 
अपोहन-शवित मदेश्वर की विमोहिनी शक्ति है तथा विव के अनन्त जाभासीं 
की जननी दै 140 इसके इसी भेदावभासनस्वभाव के कारण अभिनव इसे 
“परानिशा' कहते द 4 अभिनवगृप्त सात प्रकार के आभासोंका निर्देध 
करते हँ) उनमें से जडाभास' का स्थान प्रथम टै ओर "परमशिवः का 
अन्तिम । विभिन्न प्रकार कै जीवों के आभास का स्थान मध्यमे आता दै ।५2 
महा्थं-मंजरीकार भी इसे 'परमस्वतन्त्र' परमेश्वर की मोहिनी शक्ति मानते 
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"एकरस स्वभावे उद्‌ भावयन्ती विकल्परित्पानि 
मायेति लोकमतः परमस्वतन्त्रस्य मोहिनी गक्तिः 

परमेदक्षर की स्वातन्व्य-दाकतिका एक अन्य रूप टै जिसे विवेकशक्त्त 
(दक्करिया यक्ति) कहना चाटिए । यही वट्‌ शक्ति टै जो मोद कै आवरण को 
हटाती दै ओर तभी इदमित्थं का बोध होता दै ।* विमोहिनी (माया) यविति 
मदैद्वर के यथां स्वरूप का तिरोधान करती है ओौर द्‌विक्रियाशक्िति उस्तका 
प्रथन करती टै । वास्तव में उत्पल शुरू मं मोह के अनावरण के लिए जिस 
-दावितत कै आविष्कार' की बात करते ५“ वह शक्ति यही दुकिक्रिथाशवित दै 
जौर इसी को श्रत्यनिज्ञा' कहा गथा दै । अर्भिनब की 'विमरिनी' मे यहं बात 
पूर्णतः स्पष्ट हौ जाती है ।* होता यह है कि माया के विमोहनकारी प्रभाव के 
कारण परमेश्वर की ज्ञातृत्व शक्ति तया कतुं त्वशव्ति का प्रकाशन नहीं हौ 
दाता ओौर उनका प्रकाशन तभी टौता है जच दुरिक्रियाराव्रित सक्रिय होततीहै। 
अभिनव अपने स्तोको में भी माया के इसी तिरौधानकारी स्वरूप की ओर 
संकेत करते है 1 वास्तव मेँ उत्पल एक बड़ा बुनियादी सवाल उठते हैँ । 
उनका मानना दहै किं “माया' कै द्वारा अनात्म पदार्थो की अनुभूति आत्मतया 
रोने लगती रै । चकि यह प्रतिषेधम्‌ता अथवा अप्रकाणात्मिका है अतः इसके 
कारण महेदवर के यथार्थं स्वरूप का गौषन हो जाता दहै । कृछभी दहो, इसकी 
वात्पना महेर्वर की अनन्यशक्िति के ख्पमेंदरैत भौव से बचने के लिए की गई) 
देत की समस्या के समाधान केलिए मायाकी कल्पनाया तो ध्रान्तिमुलक 
शकितिकेरूपमें की जाय अथवा टये परमसक्ता की अव्यतिरिक्तं गवति मान 
लिया जाय । जहां शांकराद्ैतवादी पहला ।वकल्प स्वीकार करते है, ईदवराद्रय- 
वादी दूसरे पक्ष का संहारा नेते है जौर एसे जामासों को माया कते हैँ जिनकी 
कोई युक्तिसंगत व्याच्या नहीं कौ जा सकती । अभिनव भी माया का यही 
स्वरूप स्वीकार करते हैँ तथा अपनी व्याव्याओं में इसी की पुष्टि करते है ॥"7 
वह इसे जटां महेश्वर की 'दुरधटकार्यसम्पादिका' स्वातन्त्य शक्ति मानते है, 
वहीं शिव की आयरण-शक्ति भी कटृते हँ ।% योगराज दसी बात को ओर 
स्फष्ट करते हए द्रसे शिव से अव्यति रिक्त मानते ह "9 इस प्रकार अभिनव 
तथा अन्य व्याख्याकारों की कृतियों मे मायाकांजौ स्वरूपं उभर कर आया 
दै उसमें एक तो इसे परमेर्वर कौ अनन्य शवित स्वीकार किया गया है तधा 
इसे .मौह' एवं "परानिंशा' आदि अभिधानो से परिभाषित करके आभासवाद 
की प्रक्रिया मे इसकी अनिवार्यं भूमिका स्वीकार की गै, दूसरे, तत्त्वो में 
प्मृख स्थान देकर इसे अशुद्ध सृष्टि का मूल कारण माना गया । सायही 
दये कार्यं भी स्वीकार किया गया दै ।% जयरय इसका तकंसम्मत स्पष्टीकरण 





| 
। | 
। 
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करते है ५ मायः तत्त्व अखिल जड सृष्टि कः उपादान कारण ट । अतः द्रसे 
भरी जड माना सया है! किन्तु इस माया तत्त्व की सृष्टि परमेश्वर की इच्छा 
के विनानरी दो सकती । इसका मूल कारण परमेश्वर कौ माया दाक्ति को 
ही स्वीकार किया गया दै । अतः यह माया तत्त्व श्री १२मेश्वरेच्छात्मक ही टै । 
इसीविए इसकी सत्ता को अयथायं न मानकर यथायं माना गया है। तभी यह 
समस्त प्रकृति, पुरूष, कचुक आदि तत्त्वो का उपादान कारण बन जाती दहै 1 

दरस प्रकार हम देखते है कि - तरिकरास्त्र के प्रमु व्याख्याकार अभिनव- 
गुप्त तथा उनके परवर्ती व्याख्याकारो ने “माया के निरूपणमे एक जरतो 
जागम की साधनापरक परम्परा को दृष्टि में रा ओर दूसरी ओर सोमानन्द 


-तथा उत्पल हारा विकसित तत्वमीमांसा-प्रणाली को अगार बनाया । जतः इनक 


माध्यम से मायावाद का जो स्वरूप निखर कर सामने जाया बट्‌ तीव च्यापक 
तथा व्यावहारिक रै ओौर विदव-विकास-पर्रिया के विवेचन मे अत्यन्तं उषयोमी 
सिद्ध होता है। वास्तव मे कादमीर शौवददन के स्रोत (आगम) साहित्य, सूत्र 
एवं कारिका साहित्य तया न्याख्या साहित्य का समग्रता मे अध्ययन करने पर 
हम इस निष्कषं पर पहंचते हैँ कि दनके माध्यम से जिस चिन्तन-प्रणाली का 
उन्मेष हज उसमे जीवन एवं जगत्‌ तथा उसकी सजैकदानित (महैदवर) 
तीनो को सम्यक्‌रूपेण समडाकर उनके सम्बन्धो का तकंसम्मत विरलेषण करने 


करा प्रयासक्रियागयाहै) इस सारी ्रङ्गियो मे “माया' की चिरिष्ट भूमिका 
है ओर रिवाद्रयवादी सिद्धान्त के भनुसार माया चित्‌ शनित का आभास टै । 


सृष्टि से पूवे शिव से तादात्म्य कौ स्थिति भ यह "मायाशनित' अर्थात्‌ 
'स्वातन्त्य' कहलाती है । विश्व के आभास के सन्दभे मे इसे मायातत्त्वत कट 
जाता दै । जब विव नानात्व मेँ परिणत होताहैतो इसे "प्रन्थि मायाः कहते 
ह । इस प्रकार माया की वह धारणा जीवन ओौर जगत्‌ के प्रत्येक पहलू का 


- संस्पक्षं करती है तथा उनके पारस्परिकं सम्बन्धो भौर उनके साथ सर्जंक~गक्ति 


के सम्बन्धो को समदने में पर्याप्त सहायक सिद्ध होती दै। अभिनवगुप्त के 
मस्तिष्क मे माया की आगम तथा प्रत्यभिज्ञा दोनों परिकल्पनाओ की स्पष्ट 
रूपरेखा विद्यमान है अतः वह्‌ निष्कषं के रूपमे मायाका जो स्वरूप प्रस्तुत 
करते ह उसमे दोनों परम्पराओ' का पूणं सामंजस्य है । साथ ही वह यह भी 
स्वीकार करते हैँ कि माया का अपना विचित्र संसार है तथा उसकी अन्यान्य 
वास्त्रो मे विविध व्याख्याये की गई है, किन्तु उन्होने अपनी व्यारूया "मालिनी- 
विजय-तन्त्र' की सरणि पर की है 1“ 
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संदभं एदं टिप्पणियां 


1. सा यद्यप्यन्य शास्तरेष, 
बहुधा दृयते स्प्‌टम्‌ । 
तथापि मालिनी गास्न- | 
दशा तां संप्रचक्ष्महे ॥ | 
तं जआ० पूर 129 | 
2. ईदवरेच्छावगादस्य भोगेच्छा संप्रजायते ।124॥1 | 
भोगसाधनसंसिद्ध.यं भोगेच्छोरस्य मन्त्रराद्‌ । | 
जगदृत्पादयामाःस मायामावि्य शक्तिभिः 11251 | 
माऽ विण तं०1 
3. मा० विश तं०; 1.13, 14 | 
4. शिवः शक्तिः सविदेशा मन्त्रा मन्त्रेदवराणवः । 
उपादेयमिति प्रोक्तमेतत्षट्कं फलाथिनाम्‌ ।।15। 
मलः कमं च माया च मायीयमखिलं जगत्‌ । ॥ 
सर्वं हेयमिति प्रोक्तं विन्ञेयं वस्तु निरिचतम्‌ ।।16॥ | 
मा० विण तं०, 1 ॥ 
5. सा चका व्यापिनी रूपा निष्कला जगतोनिधिः । 
अनाचन्ताशिवेशानी व्ययहीना च कथयते 1126! | 
मा० वि° तंर, 1 
माया तत्त्वं जगद्बीजं नित्यं विभु तथान्ययाम्‌ । || 
तत्स्थं कृत्वात्मवरगं तु युगपत्‌ क्षोभयेत्‌ प्रमुः । ||| 
स्व० तं०, 11.60 | 
7. कण्ठाकाञ्े स्थिरं चेतः कूवेन्योगी दिने दिने । || 
मायोत्थं फलमाप्नोति बिम्बादावपि तत्रगे 1\41॥\ 
। 


-+# 





कण्ठकूप विधानामं राहू गरस्तन्दुविम्बवत्‌ । 
चिन्तयन्न पुनर्याति मायादेवंशवर्तिताम्‌ 11421 | 
मा०चवि० तं, 16 

8. दि० सू०, 36 | 
9. शि० सू० वि०, पृ०83 || || 
10. ज्ञानं जाग्रत्‌ । 1 8 | 
स्वप्नो विकल्पः । 1.9 | | 
सविवेको माया सौषुप्तम्‌ । 1.10 { | 
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18. 
19. 


20. 


प्रत्यर्थिज्ञा दर्शन जओौर मावद 





. लि°सू° बि०, पृ० 24-25 
. कलादीनांः तत्त्वानामविवैको माया । 


शि० सू०,3-3 


. मलमनज्ञानभिच्छन्ति स्सारांकूरकारणम्‌ । 


मार किर तं<, 126 ॥ 

मधूसूदन कौल, चिवसूत्रविमशिनी की भूमिका, पृ० 45 
आत्मप्रच्छादनक्रीडां कृतो वा कथंचन । 
मायारूपमितीत्यादिं षट्त्रिरात्तत्वरूपताम्‌ ॥ 
बिश्रद्विधति रूपायि तावता व्यवहारतः । 
यावत्स्थूलां जडाभासं संहतं पाधिवं घनम्‌ ॥ 
तथा नानाञ्चरीराणि भुवनानि तधा-तथा । 
विसृज्य रूपं गृह.णाति प्रो्ृप्टाधममध्यमम्‌ ॥ 

शि० ह°, 1, 32, 33, 34 ॥ 
जयदेव सिह, प्र° ह° भू०, पृ° 13.14 
नर्तक आत्म, शि सू° 39 
शि०सू° वि०, पृ 89 
विसृष्टाशेषसतूबीजगभंत्रैलोक्यनाटकरम्‌ । 
्रस्ताव्यहर सहंतुं त्वत्तः कोऽन्यः कविः क्षमः । 

स्व चिन्ता०, रलो० 59 ॥ 
माथीयत्वे जगति वा प्राकृते वान्यथापि वा। 
अमृतका रणरयोगिात्त ःमृतत्वं निवाते ॥ 

्िर ह°, 591 ॥ 


. स्वचिवत्वभजानन्निव पद्वात्मश्यषदेदामासाद्य सिवतः । स्वरूपाभेदा- 


ख्यातिरेवे हि मायाशक्तिकृता म्राह्यग्राहकरूपसंसारात्मतया अव- 

तिष्ठते | तन्न*०१०००००००१००११०१० ००००००१ बेदयपूरयष्ट कात्मनि भिन्न 

इव रागितया भोगोषायविचिन्तको मायाकृतत्वकात्‌ मायोदरान्तः स्थः ४ 
~ शिर ह° वृ°, प 3031 ॥ 


, शि° ट्‌ °, 5109 
. परास्य शकवितविविदेव श्रूयते, स्वाभाविकी जानव्रलक्गिया च । 


स्वेता ०, 6.8 ॥ 


24. न चेदन्तः कृतानन्त विदवरूपो महेरवरः । 


स्यादेककरिचद्‌वपु्ञानिस्मृत्यपोहनशक्तिमान्‌ । 
ई० प्र० कार, 1-3-7॥ 
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25. मत्तः स्मतिर्ञानमपीहनं च । 


26. 


30. 


36. 


„ अहं प्रत्यवमलयिः प्रकालात्मापि वाग्वपूः । 
नासौविकल्पः स ह्य.क्तो द्रथाप्रेपी विनिदचयः। 
तत्‌ अपहस्तने तु परमेदवरस्प स्वात्मप्रच्छादनेच्छा रूपायेदेप्रकायनं 
श्रान्तिरूपं प्रति स्वतिन्तरयरूपा मायाशक्िहेतु :। 

बल ` ६० प्र° विऽ, 1 पृ 215-16। 


भण गी° 15-15 } 
किन्तु मोहवजादस्मिन्दृष्टेऽप्यनुधलभषिते । 
राक्त्याविष्करणेनेयं प्रत्यभिनोपदश्यंते । 
ई० प्र° का० 1-1-12 


. मोहयति अनेन गव्तिविगेषेण इति मोहो माया शक्तिः 


तस्याः वगः साम्यम्‌ मोहनका्येम्‌ प्रति अविरामः 
यथोक्तम्‌ "माया विमोहिनी नाम" $) 
ई० प्र° वि 1-35 


. करतरिज्नातरि स्वात्मन्यादिनिद्धे महेश्वरे । 


अजडात्मा निषेधं वा सिद्धि वा विदधीत कः॥ | 
ई° प्र का० 1-1-] । 


. तथा टि जडभूतानां प्रतिष्ठा जीवादाश्रपा। 


ज्ञानं क्रिया च भूतानां जीवतां जीवनं मतम्‌ ॥ 

। ई० प्र का० 1-1-3। 
तेषां जडभूतानां' चिन्मपत्वरेऽपि मायाख्यया ईदवरशकत्पा, जाड्यं 
प्रापितानां "जीवन्तं' प्रमातारमाध्रित्य श्रतिष्ठा' तल्यमाव्राभिमुस्येन 
अवस्यानं ततो जडा नामन पृथक्‌ सन्ति। । . 

ई° प्र वि° 1, प० 63। 


. तदेवं व्यवहारेऽपि प्रभ दंहादिमादिगन्‌ । 


भान्तमेवान्तरथौ घमिन्छया भासयेद्‌ बहिः ॥ 
ई° प्र कार, 1-6-71 


भ तिरोघ्ानकरी मायानिघा पनः । 


ई० प्रऽ का० 3-1-71) 


. तन्त्रा०, 6, प° 116 
-कां० चं° पांडेय, अभिनवगृष्त, एन दिस्टारिकल एण्ड फिलसांफिकल 


स्टडी, 


द्वि° सं०, पृ० 372 । 
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प्रत्य्थिज्ञा ददान ओौरमाग्रा 


साया च नाम दैवस्य शविंतख्यतिरेकिणी । 
भेदावभासस्वातन्व्यं तथा हि स तयाङ्तः। 
तन्वरा० 6, पृ० 116 1 
यन्नाम हि निखिलजगदुल्लासनकौ डाशालिनः 
परमेर्वरस्य भेदावासने स्वातन्त्यं तदेवाख्यतिरेकिणी अपणंता प्रथनेन 
भीनाति हिनस्ति इति मायाशक्तितरुच्यते, तथाहि तयेवायं मेदाव- 
मासः समुल्लासितः । 
तन्त्रा टी° 6» पृ° 116} 
ई० प्र° वि०,3 पृ० 110 
मोहयति अनेन शवित विदेषण इति वा मोहो माग्राशक्चिः 
ई० प्र° वि०, 1 पुर 35। 
आद्यो मेदावभासो यो विमागमनुपेयिवान्‌ । 
गर्भाकितानन्तभाविविभासा सा परानिगा । 
तन्त्रा* 6, पृ० 1161 
तदमी सप्त प्रकाराः, तत्र प्रथमः प्रकारो जडोल्लासः 
अन्त्यः परमरिवात्मा, मध्यमा जीवाभासाः; 
संव मगवती माया विमोहिनी नाम शक्तिः । 
ई° प्र० वि० व्यार, 1 पृऽ 5758) 
न कारकव्यापारो भगवति, नापि ज्ञापकव्यापारोध्यम्‌ 
अपितुमोहापसारणमेतत्‌, व्यवहारसाधनानां प्रमाणानां तावत्येव 
विश्रान्ते : । 
ई० प्र० विण व्या०, 1, 591 
ई० प्र का० 1-1-2 
तद्वशात्‌ प्रकाात्मतया सततम्‌ अवभासमानोऽपि 
आत्मनि भागेन अग्रकारानवयात्‌ “अनुपलक्षिते' 
स्वंथा हृदयंगमीभावमप्राप्ते अतएव पूणंतावभासन- 
साध्याम्‌ अथंक्रियाम्‌ अकुर्व॑ति तत्पूणेताविभासनात्मका- 
भिमानाविशेषसिद्धये प्रत्यभिज्ञा“ 
प्रद्यंते । कथम्‌ ? शक्तेः" ईदवरनिष्ठत्वेन, 
प्रसिद्धायाः दृक्क्रियात्मिकायाः, आविष्करणेन 
प्रदशनेन ००००००१ 
ई० प्र° वि° व्या९ 1; पृण 58-59 । 
त्वग्रधिरमासं मेदो मञ्जनास्थिमये सदामये काये । 
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माये मज्जयसि त्वं माहात्यं ते जनानजानान्‌ । 
२० पं०,9। 


अनुपपन्नम्‌ अवभासनं माया इति उच्यते, ततदच मिन्नं प्रकारात्‌ 


सबं अवभासजातं माया, तत्र च चित्ततत्वस्यैव स्वातन्त्यं मायाशक्तिः । 
द° प्र० चि०.व्या० 1, पुर 2811 
परमं यत्‌ स्वातन्वूयै दुधंटसंपादनं मूहेशस्य । 
देवी मायादक्तिः स्वात्मावरणं शि वस्य॑ततत्‌ । 
पर सा०, 15} 
मीयते परिच्छद्यते धरान्तः प्रमातृभ्रमेयप्रपंञ्चो यया सा माया; विश्व- 
विमोहकतया वा माया } एषा देवस्य क्रीडादमीलस्य संवन्धिनी-इति. 
कृत्वा देवी", न पुनः बद्धा ादिनामिवे व्यतिरिक्ता कावित्‌ माया 
उपपद्यते इति । 
प० सा० टी०, पृ* 44। 
मायः कार्योऽपि तत्त्वौधे, कायेकारणतामिथः 1 
तन्त्रा० 6, 128 । 
ने केवलं माया कारणं कलादिक्षित्यन्तं विदवं 
च कार्ये" -““““ ` " "तेन यदेव कायं तदेव कारणं, 
यदेव कारणं तदेव कायंभिति यथा--मायपिक्षया कला 
कार्यविद्यापेक्षया च कारणमिति । 
तन्त्रा ० री० 6, 129} 
तस्य च सृजतः परमेइवरेच्छामयं तत एव च 
नित्यं सरक्ष्यमाणवस्तुगतस्य रूपस्य जडतयाभास- 
रिष्यमाणत्वात्‌ जडं सकलकार्यव्यापनादि रूपत्वाच्च 
व्यापकं मायाख्यं तत्त्वम्‌ उपादानकारणं तदवभास- 
कारिणी च परमेश्वरस्य माय शवितस्ततोऽन्यव । 
तं° सा०, प्‌र 17-78 1 
सा जडा भेदरूपत्वात्‌ का्यं-पास्या जडं यतः । 
व्यापिनी विरवहेतुत्वात्‌ सूक्ष्मा का्ंककःपनात्‌ । 
रिवदाक्त्यविनाभावान्नित्यैका मूलकारणम्‌ ।)} 
तंवा०, 6, प° 117) 
सा यद्यप्यन्य शास्त्रेष, बहुधा दुरयते र्षुटम्‌ । 
तथापि मालिनी गारत्रद्का तां सं प्रचक््महे 1) 


तज्ज्ञा €, १* 129 । 








ततीय उन्मेष 


प्रत्यभिज्ञा दशंन का सांख्य एवं बौद 
दशंनों मे प्रतिभास 


मायावादं शांकर वेदान्त की . विरिष्टं अवधारणा दै तथां इसी के माध्यम 
दे दस प्रस्थान मं जगत्‌ की उत्पत्ति एवं विकास की व्यास्या की.गई दै । किन्तु 
परत्यभिकज्ञा-विदवविकास-परक्रिया मे माया का स्थान अत्यन्त महत्वपूणं है । दोनों 
प्रस्थानों मेँ मूलभूत अन्तर वह्‌ दै किएक माया. का उपयोग जगत्‌ के भिथ्या- 
त्व प्रतिपादन के लिए करता है, जवकि दूसरे का अभिप्रेत जगत्‌ की सत्ता को 
यथार्थं सिद्धकरना ड इसके लिए विबाद्वयवरादी एक वड़ो अकाट्य युक्ति 
प्रस्तुत फरता है । बह कता दै, क युदि, विद्व, मदैरवर का अनिष्दध इच्छाका 
विलास अथवा उनके स्वरूप का विस्तार मात्र.तथा उसमे नभित्न दै तो फिर 
विरव की सत्ता जरत्‌ कंसे हो सकती दै क्योक्रि परमेदवर तौ परासत्ता एव परम 
यथार्थ दहै । इससे एक बात ओर स्पष्ट हो जाती दहै किं कायं कारण में पूरवेत 
अभिन्नतया विद्धभान है । भिन्नता कृ केवल जाभान्न.मात्र होता है, ओौर उस 
अभास सें माया की पर्याप्त भूभिका.दै) शर्धत्‌.माय् ही महेश्वर की अब्यति- 
रेकिणी दानि दौने के नाते. ;दुस्यमान्‌ गत्‌ कृ प्रथन करता है, उसको जन्म 
देती है । इस प्रकार माया री दृश्यमान्‌ विस्व .की; वास्तविक निर्मात्री दै । अव 
यहां दो प्रन उवते ह--पहुला तो यह.करि माग्रा, का स्वरूप क्रा है, यह जड टे 
अथवा चेतन ? भौर दूसरा यह्‌ किं यह्‌ महेरवर की यथाथं शक्ति है या अपथा 
अयव श्रातिभासिकं । चकि दसका स्व्रभाव भेदप्रथन्‌ टै अतः यह्‌ चेतन नही 
जड द ओर चकि ईदवराद्रयवाद मे सवित ओर .दाक्तिमान्‌ में कोई भेद नहीं 
होता अतः महेश्वर की अन्य क्ति होनके नाति यह यथा्थंदै.। 
पूनः प्रस्न उख्ता है क्रि कया यह मायावादी सिद्धान्त प्रत्ययवादी अथवा 
भद्धेतवादी प्रस्थानां की एकमात्र धारणा हैर. अन्ना इतका प्रतिभास अन्त्र भा 
उपलच्छ होता दै ! वस्तत्रादी. प्रस्थानों मे .खाख्य ,-की "मूल श्रकृति' की धारणा 
मे मायावाद. ॐ त्व वि्यमान ई । इसी प्रकार बौदधों के कार्यंकारणवाद के 
सारभूत ` सिद्धान्तं प्रतीत्यसमुत्पाद के श्यंखलाबद्ध संब्यूहन की प्रथम कड़ा 
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परीक्षा करगे तथा इनमे प्रत्यभिज्ञावादी माया की अवधारणा का प्रतिभास 
खोजने का प्रयास करेगे । 


सांख्य की “मूलप्रकृति! की मायात्मकता 
` साख्यदशेन के अनुसार मृल प्रकृति जगत्‌ का मूलकारण दहैओौरडइसीसे 

ह दद्यमान्‌ जगत्‌ समृद्मृत हआ) कायं के विद्यमान रहते कारण के विषय 
म सोचना मानव-स्वमाव है । तत्त्व-चिन्तन-प्रक्रिया के विकास का वस्तुतः यही 
रहस्य है । रम जगत्‌ को देखते हैँ तो स्वाभाकिक टै कि इसके विकास-ल्ोत तथा 
उसमें सहायक उपादान शक्ति कै विषय में हमारे मस्तिष्क की चिन्तनं प्रक्रियां 
का उन्पेष हो । विदव की अनेक दार्शनिक प्रणालियीं ने अपने-अपने ठंग से इस 
मलभतत प्रन के समाधान खोजने के प्रयत्न किए रै । कोई काल को, कोई 
स्वभाव को कोई नियति को, कोई यद्च्छाको तो कोई ईश्वर को जगत्‌ काम्‌ल 
कारण बत्तलाते हँ । किन्तु ये सभौ तत्त्व निमित्त कारण के परिचायक दँ । जगत्‌ 
का कोईने कोई उपादान कारण अवेष्यहोता दै। आविर वह कौन सात्त्व 
दै जिससे इस जगत्‌ का निर्माण हुदै? 

' भारतीय दाक्च॑निक प्रणालियों में नैयायिक जगत्‌ का उपादान कारण 
परमाणुजों को ओौर इसका निभित्त कारण ईरवर को मानते हैँ । वेदान्त-चिन्तक 
आत्मा को ही जगत्‌ का निमित्त तथा उपादान कारण दोनों ही स्वीकार करता 
है । सांध्य के अनुसार इस जगत्‌ मँ एक ओर तो नदौ, पवेत आदि जड पदार्थं 
है, ओर दूसरी ओर मानव, पशु, पक्षी आदि चेतन प्राणी हँ । इन दोनों प्रकार 
के पदार्थोका संयोग भी हमारे दंनिक अनुभवका विषय है । अवभ्रहन यह 
उटता दै कि जड चेतनका कारणहै याचेतन जड का। आधुनिक विज्ञानतो 
चेतन का विकास जडसे मानतादहै ओर इस बातका पक्षवरदटैकि जडही 
चेतनके रूपमे परिणत हो जाता दै इसके विपरीत वेदान्त की मान्यता 
करि समूची सृष्टि का विकास परम चेतन तत्त्व से होता है । जड की अपनी कोई 
सत्ता नहीं । चेतन का नामरूपात्मकं चिवतं ही वस्तुतः ब्रह्मांड है । सास्य का 
द्ष्टिकोण इससे सर्वथा भिन्न दै । उसके अनुसार जड ओौर चेतन दोनो ही 
पदार्थो की जपनी स्वतन्त्र सत्ता है तथा इन दोनों मे कायं-कारण सम्बन्ध नहीं 
हो सकता । अखिल विव जड होने के साथही सक्रियहै। इसके विपरीत चेतन 
तत्तव पूणेरूपेण निष्क्रिय है । निखिल जगत्‌ का मूल त्रिगुणात्मिका प्रकृति 
अथवा प्रधान दै । सत्त्व, रज एवं तम ये तीनों गुण इस जगत्‌ के उपादान कारण 
हैँ । चेतन ततत्वके संयोगमेक्षृन्ध होकर ये अनेक सजातीय एवं विजातीय 
तत्वों मे परिणत रौ जाति 











5३ प्रत्यभिज्ञा दक्ञन अर माधा 


सस्यं कार्यकारणभाव के सिद्धान्त के माध्यम से मृलभ्रकृति का अस्तित्व 
सिद्ध फरने का प्रयास करताहै। सांख्य दर्शन का प्रमृख सिद्धान्त ह कि कारय 
अपने कारण मे पूर्वतः विद्यमान रटेतादै। कारण कौ परिभाषाः केरते हष 
साख्य कहता दै --कारण वह सत्ता है जिसमे कार्यं गुप्त ख्पसे विद्यमान रहता 
है) दसके समथेन में वह्‌ पांच युक्तियां प्रस्तुत करता है-- 

(1) यदि कार्यं अपने कारण मे पहले से विद्यमान नहोतो उसे किसौभी 
प्रकार उत्पन्न नहीं कियाजा सकता । शशश्टरग अथवा आकाश-कूसुम का 
अस्तित्व किसी भी तरह संमव नहीं दै । नीले को हजारों श्िल्पकार पीला नहीं 
मना सकते- न हि नीलं शिहिपि सहस्तरेणापि पीतं कतु शक्यते ।> 

(2) कार्य अपने उपादान कारण का आभास मात्र टै वह उससे भिन्न 
नदींदै। 

(3) अस्तित्वमे आनस पूर्वं कार्यकारण मं विद्यमान रहेताहै। यदि णेस 
मे होतातो कौरईभी वस्तु क्रिसीभी वस्तु से उत्पन्न हौ जाती । 

(4) कार्यकारणभाव का आधार कारण-पदा्ं कीक्षमता है । कोई भौ 
पदाथं उसी वस्तु को उत्पन्न कर सकता रै जिसके लिए वह समथंहोतारै\॥ 
अभिप्राय यहकि कायं कारण में उत्पत्ति से पूवं विद्यमान रहता है। उसका 
प्रकट होना तो कारणभूत पदा्थं की क्षमता की अभिव्यक्ति मात्र रै । यदि णेस 
नटोतातो जले दधि अथवा रेतसे तेल उत्पन्न हो जाता। 

(5) कार्यं कास्वरूप वही होतादहैजोकारण काहोताद । तात्त्विक दृष्टि 
से वस्त्र धागों से भिन्न नहीं दहै । ता्विक रूप से भिन्न पदार्थो म कायकारण 
भाव नटीं हो सकता । 

वस्तुतः अन्तनिहित तत्वों का प्रकामं आनेकानामदही विकास रै । देगेल 
भी गुप्तावस्थासे प्रकटे आने कीप्रक्रियाको ही विकास मानतादटै। अरस्तू 
ने इसे 'सम्भाव्यसत्ताके रूप मे संक्रमण मानाथा | गीताभी इसी प्रकियाकौ 
पुष्टि करती है ।3 सत्कार्यवाद का यह सिद्धान्त इस बात परं बलदेतारै कि 
कारणतथा कायं एक ही पदार्थं की अविकसित तथा विकसित अव्ये हैँ1 
'समूची उत्पत्ति उद्भव अर्थात्‌ विकास ओर समस्त विकास अनुद्‌भव अर्थात्‌ 
कारणमें विलय हौ जाना है। सख्य अत्यन्ताभाव में विद्वासं नहीं करता । 
उसके अनुसार मूतकाल तथा भविष्यकाल की अवस्थाओं का नाश नहीं होता ॥ 
यह विकासि (आविभवि) तथा अन्तलंव (तिरोभाव) की परिकल्पना को 
समयक है । 

उपयु क्त विवेचन सेयह स्पष्ट हो गयाहोगा करि आनुभविक विशव कां 
कोटं न कोई उपादान कारण अवश्य भलेटही वह व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय 
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संनिकर्षजन्य नं हौ । सास्य के अनुसार वह्‌ कारण प्रङ्ति दै । इने अनेक तत्त्वो 
का आत्यन्तिक संघात (सम्मिश्रण) कटा जाता दै जो सतत्‌ परिवतं नीद दै । 
यदि समस्त कां अपने कारणों मे गुप्त ल्प से विद्यमान ह ओर हमे अनवस्था 
से बचनादैतौ एक आदि कारण अवश्य स्वीकार करना होगाजो स्वयं कारण- 
रहित हो अर्थात्‌ जिसका अपना कोर्द्‌कारण नहो} सास्य द्वारा प्रतिपादितं 
कार्यकारण-सिद्धान्त से अनुमान द्वारा यह परिणाम निकलता है करि इष 
आनुभविक जगत्‌ का मूल कारण प्रकृति है, जौ अव्यक्त है तथा अत्यन्त सूम 
होने के कारण इन्द्रिय-गोचर नहीं हो सक्ती । विद्व का प्रथम सिद्धान्त होने 
के नति इसे श्रधान' कहते हँ । विर्व के नानात्व हारा इसका अनुभान क्रिया 
जाता है अत्तः यह “अनुमान' भी कहलाती है । अत्यन्त अचेतन तत्व होने के 
कारण इसे जड़ भी कहा जाता दै । तंथा सतत्‌ क्रियाशील अपरिमित ऊजा होन 
के कारण यह शक्ति कहलाती टै । लोकाचायं इसका समर्थन करते हए कते 
रै-- इसे प्रकृति कहा जाता दै, क्योकि यह सव परिवतंनों का उद्‌भवस्थान है; 
अविद्या कहते दँ क्योकि वह समस्त जान के प्रतिकूल है; माया कहते ह क्योकि 
यह चित्र-विचित्रं सृष्टि काक्रारण है।,डा० राधाङृष्णन के विचार मँ यहे 
सत्ता की प्रारस्भिक आकृति है, जिससे जीवनं की अभिन्न-भिन्न व्यवस्थाये 


निकलती हँ ।* प्लैटो को भी निखिल भौतिक आकृतियों के एक सार्वभौम, अदुश्य 


आदिस्रोत क विषयमे णेसाहीस्वह्प स्वीकार्यं था। 

सांख्य प्रकृति कौ सत्ता को लेकर पांच आधार प्रस्तुत करता टै ।“ 

(1) दस संसार कै सभी व्यविततगत पदार्थं परिमित दँ । जो परिमित होता 
दै वट्‌ किसी अन्य बाह्यं वस्तु पर निरमर होता दै अतः यह विल्व का कारण 
नहीं हौ सकता । ताक दुष्टिमे हमारी गति सान्त से अनन्त, परिमित से 
अपरिभित, अस्थायी से स्थायी तथा अनेकसे एक कीओर होती है; ओौर यह 
अनन्त, असीम, नित्य तथा सवेव्यापिनी प्रकृति ही इस विंखव का उद्गम- 
विन्दुटै। 

(2) सभी सांसारिक पदार्थो मे कुछ सामान्य लक्षण होते हैँ जिनके द्वारा 
वे सुख, दुःख, ओदासीन्य आदि उत्पन्न करने की क्षमता रखते हँ । अतः तीनों 
गुणों के संघात से निर्मित कोई एक सोत अवदय होना चाहिए जहां से समस्त 
भौतिक पदां समृद्भूत हुए ह । 


(3) वस्तुओं के विकार मे अपने को व्यक्त करने वाला एक क्रियात्मक 
तन्व अव्य द । विकास एकर एते तत्तव का परिचायक दै जो अपनी क्रिसी भा 
स्थिति के ममान नहीं हो सकता तथा जो अपने उत्पन्न पदार्थो के भीतर रटता 




















प्रत्यभिज्ञा दर्शन ओर मापा 


हज भी उनसे वृहृत्तर है । विकास को जन्म देने बालौ क्रियाका मूल कारण 
मे विद्यमान रहना अनिवार दै, ओौर वह कारण प्रकृति है । | 

(4) काये कारण से भिन्न दै ओर इसलिषए यह नहीं कहा जा सक्ता कि 
सान्त तथा सोपाधिक जगत्‌ अपने आपका कारण स्वयं है 

(5) चिद्व का एकत्व प्रकट है जिससे एक ही कारण का निदेश 
मिलता है। 4 | 

इस प्रकार हम देखते हँ कि सांय निम्नतम स्तर से उच्चतम स्तर विदव 
का अनुवर्तन स्वौकार करता है । पदार्थो के आविर्भाव तथा तिरोभाव की एक 
निरिचत व्यवस्था है । जगत्‌ प्रकृत्ति का परिणाम टै ओौर प्रकृति जगत्‌ का 
कारण । प्रत्येकं वस्तु किसी उत्पादक कारण का कायं दै, क्योकि असत्‌ से किसी 
वस्तु की उत्पत्ति नहीं हौ सकती । यदि हम मानलेंकिं कारणम कायं से 
कम पदां हतो इस अधिकां को अत्‌ से उत्पन्न मानना होगा । इससे यह 
निष्कर्षं निकला कि कारण में काये से अधिक नहीं तौ कम-से-कम उसके समान 
यथाधंता को अवश्य होनी चाहिए । डेकाटं के अनुसार मूल कारणमे कायें 
की पूणं यथार्थता, तात्पर्यं तथा मूल्य अवद्य होना चाहिए । सी कोई वस्तु 
विकसित नहींदहो सकती जोप्रारम्भमें किसी रूप में अन्तनिहितन हो 1 
प्रकृति सभी कार्यो का कारण है ओौर उन्हीं से उसक्रा अनुमान किया जाता है । 
किन्तु उसका अपना कोई कारण नहीं है । उत्पन्न पदाथे पराधीन है, किन्तु 
प्रकृति स्वाधीन है । उत्पन्न पदाथं अनेक हैँ, देशकालावच्छिन्न हैँ किन्तु प्रकृति 
णक है, सवेव्यापिनी है ओर नित्यहँ। 

सांख्य द्वारा प्रतिपादित विरवप्रक्रिया आधुनिक भौतिकी के सिद्धान्तो से 
बहुत कुछ मेल खातीटै। ये दोनों ही सिद्धान्त विद्वके मूल कारण के रूप 
मे एक आद्य द्रव की कल्पना करते हैं ओर उसकी यथार्थता पर विशेष बल देते 
हँ । इमे वे नित्य, अविनाशी तथा सवव्यापी मानते हँ । अपने दैनिक अनुभवमे 
हम जो नानात्व एवं प्राचुयं देखते हँ बह इमी मूलद्रव्यके कारणदहैँ। किन्तु 
सांख्यनिरूपित प्रकृति कौ तुलना विशुद्ध एवं सरल भौतिकं द्र्य के साथ नहीं 
की जा सकती । सांस्य-चिन्तक्र इस ब्त को धलीधांत्ति समन्नतादहै किनतो 
प्रकृति में पुरूष को न ही पुरुष में प्रकृति को उत्पन्न करने की क्षमता टै। 
भौतिकवादियों के विपरीत सांष्य स्वीकार करता कि प्रकृति का विक्रास 
एक प्रयोजन को लेकर होतादै। सांख्य नतो प्रकृति को भौतिक द्रव्य मानता 
हैन ही इसे चेतनतानि विष्ट सत्ता ही प्रतिपादित करता है, यहां पुस्ष को 
अत्यन्त सावधानी के साथ इससे पृथक्‌ रखा गयाहै। यह केवल भौतिक 
जगत्‌ के पांच तत्त्वो को ही जन्म नहीं देती, अपितु, मानसिक तत्त्वों कीभी 





१६.५१ 
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उद्‌भाविका है । यह समस्त प्रमेय-विषयक जीवन की केन्द्रविन्दुहै। सांख्य 
के इस निष्कषं का आधार विज्ञान नहीं, अध्यात्मदै। डा० राधाकृष्णन के 
शब्दो मं “यथार्थं तत्त्व को उसकी पूणता कै साथ अपरिवर्तनशील प्रमाता 
(विषयी) ओौर परिवर्तनशील प्रमेय (विषय) के रूपमे पृथक्‌ किया गयारहै, 
तथाः प्रकृति परिणमनशील जगत्‌ का आधारटहै। यह अविश्रान्त क्रियारील 
जमत्‌ के तनाव की प्रतीक । यह विना चेतना के, विना किसी पूवं-निर्धरित 
योजना कै बराबर क्रियाशील रहती है, यह पमे लक्ष्यके प्रति क्रियाशील दै 
जिसे यह समक्चती नहीं ।'* । 

, महात्मा तिलक ने 'गीतारहस्य' की भूमिका मे विख्यात सुष्टि-शास्त्र्न 
हेकेल के विचार उद्धृत किए है" जिसके अनुसार मन, अहंकार, बृद्धि ओर 
आत्मा ये सव शरीरके धमं रह । उदाहरणार्थं हम देखते हैँ कि जव मनुष्य काः 
मस्तिष्क बिगड़ जाता रै, तो उसकी स्मरणंशक्ित नष्ट हौ जाती है; ओर वह 
पागल भीहो जाता । इसी प्रकार सिर पर चोर लगने से जव मस्तिष्क का, 
को भाग विगड़जातादहै, तव भी इस भागकी मानसिक शवित नष्टहो जाती 
दै. सारांश यह कि मनोधर्मं भी जड मस्तिष्ककेटी गुण; अतएव ये जड 
वस्तु से कभी अलग नहीं किए जा सकते, ओर इसीलिए मस्तिष्क के साथ-साथ 
मनोधमं ओर आत्मा को व्यक्त षदार्थोँके वर्गं मे शामिल करना चाहिए । यदि 
यह्‌ जडवाद मान लिया जाय, तौ अन्त में केवल अव्यक्त ओर जड प्रकृति ही 
रोष रह जाती है; क्योकि सब व्यक्त पदाथ इसी मूल अव्यक्त प्रकृति से ही बने 
है । एसी अवस्था में प्रकृति कै सिवा जगत्‌ का कर्ता या उत्पादक दूसरा कोई 
भी नहीं हो सकता ।' परन्तु तिलकं इस सिद्धान्त से सहमत नहीं हँ । वे कहते 
रै कि यदि सृष्टि-विषयक यह सिद्धान्त स्वीकार कर लिया जायतो यदी कनां 
होगा, कि मूल प्रकृति की शक्ति धीरे-धीरे बहती गई, ओर अन्त में उसी को 
चैतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया । सत्कार्यवाद के समान इस मूल 
प्रकृति के कु कायदे या नियम बने हृएु है, ओर उन्दी नियमों के अनुभार 
समस्त जगत्‌ ओर साथ-ही-साथ मनुष्य भी कंदी के समान वत्ति कियाकरता 
है । जड प्रकृति के सिवा आत्मा कोई भिन्न वस्तु टै ही नहीं; तव कहना नीं 
हीगा करि आत्मान तो अविनाशी है, ओर न स्वतन्त्र । तव मोक्ष या मृक्तिक्ती 
खावद्यकता ही क्यार ? प्रत्येक मनुष्य को मालूम होतादहै, कि मै अपनी 
इच्छा कै अनुसार अमुक काम कर लूंगा, परन्तु वह सव केवल रमै । प्रकृति 
जिस ओर खींचेगी, उसी ओर मनुष्य को न्ुकना षड़गा :**““ उसके मतानुसार 
सारीसमुष्टिकामूल कारण एक जड ओर अव्यक्त प्रकृतिदहीदहै। इसीलिए 
उसने जपने सिद्धान्त को सिफं “अद्वेत' (मौनिज्म) कटा दै । परन्तु यह अदरैत 
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जेडम्‌लक है; अर्थात्‌ अकेली जड प्रहृत मे ही संव बातो का समावेश करता 
है, इस कारण हमं इते जड द्वैत या आधिभौतिक शेस्वरादधेतं करगे 1 किन्तु 
सांख्य को यह स्थिति स्वकायं नहीं । उक्षके अनुसारं मन; बुद्धि ओर अकारं 
प॑च-महाभूतात्मक जंड प्रकृति के ही धमं द । उक्ौ यह्‌ भी मान्यता है कि 
ज प्रकृति से चैतन्य की उत्पत्ति नही हौ सक्ती । सांख्यचिन्तक यह भी कहते 
किं ज्ञाता ओरजेय देखने वाला ओर देखने कौ वस्त या प्रकृति को देखने 
वाला ओर जड प्रकृति, इन दोनों बातों को मूल से पृथक्‌ मानना चाहिए १, 
इसी द्रष्टा, ज्ञाता या उपभोक्ता को सांय शुरुष' कटता है, ओर यहं प्रकृति सै 
सर्वथा भिन्न है । अर्थात्‌ प्रकृति अचेतन यां जड है जवकिं पुरुष सचेतन टै । 
प्रकृति क्रिधालीलं दै, पुरुषं उदाीन वा अकर्ता । प्रकृति त्रिगृणात्मकं तै ओर 
पृष निर्ण । प्रकृति अन्धी टै, तथा पुरुष साक्षी । इस प्रकार सस्य के अनु 
सौर यही दोनों तत्तव भिन्नं-भिन्न होति हुए भी अनादिसिद्ध स्वतन्त्रे एर्व 
स्वयंभू है । भगवदगीता भौ इन्दं दोनों को अनादि तत्व स्वीकार करती है (ऋ 
प्रकृति को समस्त कार्थकारण व्यापार ओर परुष को सुख-दुःखादि सभी 
उपभोगों काहेत्‌ माना गया है। गीता इन दोनों को अनादि तो मानती रहै, 
किन्तु सास्य की भाँति स्वयंभ्‌ अथवा स्वतन्त्र नहीं स्वीकार करती । कृष्ण 
प्रकृति को अपनी माया कहते है" ओर पुरुष को अपना ही अंडा मानतेहै 1)“ 
दसी प्रकार गीता साद्य की अन्य अवधारणाये तथा पारिभाषिक पद तो ग्रहण 
करती दै किन्त उकशषके सन्द्भं तथा प्रयोग अपने होति दै। 

हस प्रकार सांख्य ने मूल प्रकृति के रूप म जननशक्ति अथवा उपादान 
कारण की जो कल्थना की है उसके द्वारा अद्रैतवादी प्रस्थानों के लिए मायावाद 
कामार्ग प्रशस्तहो जाता ै। इसमे परोक्ष रूप से प्रायः वे सारे तत्तव विद्यमान 
ह जिनके आधार पर शुदधा्रैत सिद्धान्तो मे मायाको दृश्यमान्‌ जगत्‌ कौ 
उद्‌भाविनी अथवा उदू बोधिका स्वीकार करिया गया दै । 


कायं एवं कारण का अत्योन्याश्रयभाव विद्व का एक चिरंतन सत्य है। 
टरसी कै विश्लेषण एवं विवेचन को लेकर अनेक चिन्तन प्रणालियौं का उदय 
हभ दै। माया, प्रकृति तथा अन्य सदृश अवधारणाओं कौ कल्पना इस सम्बन्व 
के अन्वेषण को सुगम तथा युक्तियुक्त बनाने के उदेव्यसे कीगर्हदै। प्रत्यव 
वादी प्रस्थानं ने नानात्वमयी सृष्टि की सार्थकता को परिपुष्ट करने के लिए 
"माया" की कल्पना की ओर उससे दुदयमान्‌ जगत्‌ कै म्‌ृलकारण के खूप में 
्रस्यापित किया किन्तु इन्हौने इममे जञातृत्व शक्ति तक ही सौमित रवा । 
वस्तुप्रत्ययवादी प्रत्यभिज्ञा प्रस्थान ने इसक्री ओर स्पष्ट व्याख्या की तथा इसे 
्ञातृत्व एवं कतुं त्व शक्ति के समन्वित रूपमे प्रस्तुत किया अर्थात्‌ इमे केवन 
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ज्ञान का साधन ही नहीं अपित्‌ सुष्टि का उपकरण भौ स्वीकार क्रिया । किन्तु 
यह कना गलत होगा कि यह कल्पना प्रत्ययवादौ सिद्धान्तो तकं ही सीमित 
रही । वस्तुवादी प्रस्थानों ने भी अपनी विदवप्रक्रिया मे रेतसे तत्वों कीं कल्पना 
कीदहै जो अपने स्वरूप एवं आकारमें भिन्न रहते हए भी उपयोग कौ वृष्टि सै 
प्रत्ययवादौ अवधारणाओं से पर्याप्त सादृश्य रते दै । प्रणालवद्ध चिन्तन कौ 
दृष्टि से सांख्य को प्राचीनतम सिद्धान्त कहा जाए तौ कोई अत्युक्ति न होगो +. 
अतः इसके द्वारा प्रकल्पित् “मूल प्रकृति' पे सुष्टि-विन्यास सम्बन्धी प्रायः सभौ 
तत्व विद्यमानं ये जिनका परवर्ती सिद्धान्तो ने अपने सन्दर्भो में विकास किया 
तथा विख्व.प्रक्रिथा को व्धाद्यायित करने के लिए उनका विनियोग किया । 

सांख्य दोन के अनुसार त्रिगुणात्मिका प्रकृति ही जगत्‌ का मूलदहैतथा 
सनव, रज एवं तम नामक गुण इस निखिल विशव के उपादान कारण द । यही 
तीनों चेतन तत्व के संयोग मे क्षब्ध होकर अनेक सजातीय तथा विजातीय 
तत्त्वों में परिणत हौ जति है । ये क्रम से सुखात्मक, दुःखात्मकं तथा मोहात्मकं 
होते दै तथा प्रकाश, प्रवृत्ति ओर नियमन करते टै ।'० ये जव पृथक्‌ रूप मे 
गतिशील रहते है तो इसे इनकी साम्यावस्था कटा जाता है ओर्‌ जब इनमे 
परस्पर संयोग हौता है तो इसे वेषम्यावस्था कहते टै । पहली स्थिति मे इनमे 
कोई परिणाम नहीं होता किन्तु दूसरी स्थिति में इनसे सम्‌ च जगत्‌ का निर्माण 
होता दै । इनकी पूर्वास्था (साम्यावस्था) को ही मूल प्रकृति, प्रधान तथा अव्यक्त 
आदि अभिधान दिये गए दै, जबकि दूसरी स्थिति को क्ष्धावस्था अथवा सृष्टि 
की अवस्था कटा जाता टै । इस अवस्था में स्वभाववयये गुण कभी अपनेमेदही 
एक-दूसरे को दबाने की चेष्टा करते रहते दँ ओर कभी किसी कायं की उत्पत्ति 
के लिए एक-दूसरे का आश्रय भी ग्रहण करते दँ ।1५ इनका पारस्परिक संयोग 
ही महत्‌ आदि पदार्थो की उत्पत्ति के रूप मेँ परिणमित होतादै। इसे ही सृष्टि 
कहते हैँ । इस प्रकार सांश्य प्रणाली में विज्व का उपादान कारण व्रिगृणातमिका 
प्रकृति है । पुरुष तत्तव से उसक्रा संधोग इसका निमित्त कारण दै । इस संयोग 
केही परिणामस्वरूप जड प्रकृति सचेत (संक्ुब्ध) हो जाती टै ओर उसकी 
सक्रियता निष्क्रिय पुष्ट पर आरोपित हो जती है ओर परिणाम यदे होता है 
कि वही ज्विभुणारिमिका प्रकृति अनेक तत्वों केरूप में विन्यस्त होने लगतीहै। 
प्रत्यभिज्ञानिरूपित माया भी क्षोभ मे आकर ही विश्व की रचना करती 
है ।४८ यही नहीं, इसके सूत्र आगमो मे भी विद्यमान टै ।)* दसे उपादान कारणं 
भी कहा गया है ।'" माया की कल्पना प्रत्यभिज्ञा दर्शनम दो रूपों में मिलती 
है--'शक्ति' के रूप में तथा "तत्तव॑ के रूपमें। दोनों पर सांस्यकी^मल 
प्रक्रति' का प्रतिमाम्‌ स्पष्ट पारलक्षित होतादै। 
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कादमीर शेवदश्ेन सांय के पच्चीस तत्वों को ज्यों कात्यों ग्रहण कर 
लेता है, किन्तु सूष्टि-प्रक्किया में इनका अपने ठंग से विनियोग करतादै। इस 
प्रकार “पुरुषं का स्थान बारहवां तथा प्रकृति ' का स्थानं तेरहवां है । कला 
(छठा तत्त्व) से लेकर बाद के सारे तत्त्वों को अशुद्ध सृष्टि के अन्तगंत माना 
जाता है । इस सृष्टि में अभिव्यक्त सभी तत्त्वो की गणना अशुद्धोऽवा के अन्दर 
की जाती है । जिस प्रकार शुद्ध सृष्टि के अधिष्ठाता परमशिव हैँ उसी प्रकार 
अशुद्ध सुष्टि के अधिष्ठाता अनन्त हँ । इन्दी कीप्रेरणासे मायामे क्षोभ 
उत्पन्न होता है ओर वह कला, विद्या, राग, कला तथा नियति इन पांच तत्त्वों 
के रूपमे अपनेको प्रकट करती है । ये पांच तत्व कंचुक कहलाते हँ जौर इन्दी 
की सहायता से माया अशुद्ध सृष्टि का विस्तार करती है। मायासमेत इन छः 
कंचुकों से आवृत्त तथा संकुचित संवित्‌ ही पुर्ष तत्त्व कहलाता दै । इसी को 
र्य, जीव, अणु, पलु, पर, माया, प्रमाता आदि नाम भी दिया जाता । इस 
माया प्रमाता का केवल “इदम्‌ ' रूप में अवभासित प्रमेय तत्त्व ही प्रकृति तत्त्व 
कहलाता दै 12० यहां पुरुष तत्व अत्यन्त संकुचित “अहम्‌! का नाम है ओर 
प्रकृति तत्व सामान्य आकार इदम्‌! होता टै । अखिल विद्व इस “इदम्‌ ' मात्र 
मे उसी प्रकार विद्यमान रहता है जिस प्रकार मोर के पलों के सभी विचित्र 
वर्णं उसके अण्डे के एक वर्णं वाले रस के भीतर समरस भाव से विद्यमान रहते 
ह 

इसी प्रकार सांख्य करी प्रकृति के अनिवायं घटक सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
को भी प्रत्यभिज्ञा दर्दान ने अपनी तीनों शक्तियों के सन्दभं में ग्रहण कियादहै। 
अपरिमित अवस्था अर्थात्‌ शिवभावमें शुद्ध संवित्स्वंरूप प्रमाता में असीम 
जञान-शक्ति ओर क्रियाशक्ति के अतिरिक्त माया (अपोहन) शक्ति भी होती है 
जिसके कारण उसकी अपने भीतर अभेदात्मना विद्यमान विश्व को भिन्नतया 
प्रकट करने की उन्मुखता बनी रहती है ) पयु दशा में प्रमातामे ये तीनों 
शरितयां बनी रहती । किन्तु इस स्थिति मेवे संकोच के कारण सीमित 
रहती है, ओर दूरे भेदद्ष्टि से आवृत्त रहती हैँ । दस दोन मे शक्ति ओर 
शक्तिमान्‌ में भेद नहीं होता-- चक्तिशक्तिमतोरमेद' : । अतः कशिवभावमेंरी 
ये सामथ्यं शिव की शवितियां मानौ जाती दँ । पुदशामेंये जीव की शक्तियां 
न कटेलाकर जीव कै गुण कहलाते हँ 12) अभेदस्वभाव शिव तो स्वात्मरूप जगत्‌ 
को समञ्ञता ओर उसका प्रथन करता दै, किन्तु पञ्च (जीव) मेँतौ अषनेसे 
भिन्न वस्तुओं के विषय में क्रिचितृज्ञातुत्व ओौर किचित्‌कतुंत्व ही रहता है । 
दस प्रकार संकुचित होकर शिव की ज्ञानशक्ति जीवन के सत्त्व गुणके रूपमे, 
क्रिया शक्ति रजोगुण के रूपमे तथा अपोहन शक्ति तमोगुण के रूप में प्रकट 
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होती है। यही तीनों गृण आनुभविक स्तर पर पुरुष के सुख, दुःख तथा मोट्‌ बन 
जते है । दस प्रकार हम देखते ट कि सांख्य द्वारा प्रकल्पत गृणमय बीज रूप 
मे महेदवर की तीन शक्तियों मे विद्यमान है । क्रः 

आचार्य अभिनवगुप्त मृलप्रहृति से अन्तःकरण तत्त्वों कौ विकास भ्क्रिया 
के मभ्य ने एक अवस्था ओौर मानते टै ओर उसंकी गणना प्रकृति तत्तव के 
अन्तर्गत ही करते हैँ । उनके विचार में जव तकं प्रकृति अक्षुन्ध ओर शन्त भाव 
मे रहती है तब तक उसमे परिणाम नहीं आता, ओर विना परिणाम के अन्तः- 
करण तत्त्वो की सुष्टि नहीं हो सकती । अतः अन्तकरण तत्त्वो के अस्तित्व में 
आने के पूरव प्रकृति की एकं प्रशषन्ध अवस्था मानना टी होगा । वही प्रकषुब्ध 
अवस्था उनकी दुष्ट में गुण तत्त्व टै । परन्तु तत्व सन्दोटके कमम वह्‌ इसे 
एक अतिरिक्त तत्त्व मानने के पक्षमे नटीं दै ।: 

शुद्धाद्रैत शास्त्र में प्रकृति को अनादि तथा मिथ्या मानकर इसकेदोरूप 
स्वीकार किए गण ह-निमंल तथा समल । अपने निमललू्पमे वह्‌ माया 
कटलाती टै तथा दसस उपहित होकर ब्रह्य 'ईदवर' कटलाता है ओर. संसार 
का नियमन करता है । समल सूप में बह अविद्या कहलाती है तथा इसे 
संवलित होकर ब्रह्म जीव के रूप में प्रकट टोकर संसारचक्रमे फसा रहता 
टै । 2 इस प्रणाली में केवल ब्रह्मं की सत्ता को पारमार्थिक अथवा यथार्थं 
स्वीकार क्रिया गया हैँ । प्रकृति, माया, अविद्या तथा जीवादि अन्य ससाओोंकी 
प्रतीति मात्र होती है । इनकी कोई वास्तविकं सत्ता नहीं टै । किन्तु -अनादि 
काल से प्रतीयमान होते हुए विदवप्रक्रिया को बनाये हए रै! इसक्रम में 
जीवों के क्म भी अनादिही माने गए । इसप्रकार गुद्धाद्रयवादी एकः ओर 
तो एकमात्र ब्रह्म कौ यथाथं सत्ता मानते है ओर दूसरी ओौर संसार की उपपत्ति 
के लिए माया, अविद्या ईद्वर, जीद तथा कमं कीभी प्रातिभासिकी सत्ता 
स्वीकार करते ह। इसके विपरीत ईडवरादयवादी अनादि, नित्ये ओर पार्‌- 
मार्थिक सत्ता केवल महेदवर की मानतां ट । विर्व की उपपत्ति अथवा नियन्त्रण 
के लिए यदि उसे माया, अविद्या ल्ञादि की अपेक्षा हई तो परमूखोपेश्षिल्वः भा 
जायगा जो पराधीनता का दूसरा नाम टै। पराधीनता जड का! स्वभावरै 
चेतन का नहीं । इस प्रकार उपर्यक्त उपाधियो की कल्पना के कारण ब्रह्मम 
जडता की आवत्ति आती है । अतः महेदवर को निरपेक्ष टी मानना होषा । इस 
प्रकार निरपेक्ष तथा परम स्वतंत्र शिव अपने स्वातन्त्य पै विलासे अपने 
मानसपटल पर सभी प्रकार के गुध, अशु, गुणातीते, शुणमय आदि तत्त्वो, 
भवनों ओर मावो को आभासित करता रहता दै इस प्रकार उसकी स्वतन्तता 
परमेदवरता तथा परराद्रैतता अभिव्यक्त हीती रहती दै । ` 


क 
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इस प्रकार हम देखते है कि सास्य द्वारा विश्व की जनयित्री शक्तिके रूप 
म प्रकल्पितं मूल प्रकृति की ॐववारणा में मायावाद के बीज विद्यमान है। 
बिन्तु यह धारणा रुद्धदैतवादी मात्रा कौ धारणा की अवेक्षा ईदवराद्रयवादी 
प्वारणा के अधिक निकट बेठती है । सांख्य की प्रकृति अव्यक्त सूक्ष्म, जड तथा 
जगत्‌ का उपादान कारण दहै । शंकर इसके अव्यवत स्वरूप कोतोस्वीकार कर 
लेते है ओर अपनी माया को सदसदनि्वच्यि कहते हँ किन्तु वह्‌ जड प्रकृति 
करो मूल्‌ कारण मानने को तयार नहीं । उनके अनुसार ब्रह्म जगत्‌ की सृष्टि, 
स्थिति एवं संहति का ठु है । यदी इस जयत्‌ का निमित्त कारण भी टै समवायि 
क्रारण भी \ माया कौ इससे पृथक्‌ कोई सत्ता नहीं दै, अतः यदि सस्य का 
ज्डत्व सिद्धान्त स्वीकार कर लिया जायत ब्रह्य प्र जडत्वं कौ जपात्ति आ 
जाती है । इसी प्रकार शंकर यायुः की सत्ता को यथायथं नहीं मानते जबकि सांख्य 
क्री प्रकृति की यथाथं तथा स्वतंत्र सत्ताहै।ने केवल इसकी अपितु इसके द्वारा 
प्रसूत जगत्‌ की सत्ता भी यथायं है, क्योकि एेसा मानने मे कोई बाधा नहीं रै 
नञ ही इसकी उत्पत्ति दुष्ट अथवा श्मामक कारणोसे हूई है।:“ सास्य तो 
वस्तु का नियामक ही उसकी वास्तविकता को मानता दै 1० प्रत्यभिज्ञा दशेन 
क्रो भी यही स्थिति स्वीकार्यं दै । उसके अनुसार यदि वस्तु दैतो वह यथाथं 
अवश्य होमी, जर यदि ग्रथायं नहीं तो वह वस्तु ही नहीं है । उसके अनुसार 
जगत्‌ का कर्ता उसके उपादान तथा जगत्‌ तीनों ही यथार्थ ह । जहां तक प्रकृति 
क्ते जडत्वं का प्रन है यह मी इसे स्वीकार्यं दै; क्योकि इसकी माया भेदस्वभाव 
है ओर इसीलिए जड भी है । भिन्नवेयप्रथा माया का व्यापार है ओर वह तब 
तक सम्भव नहीं जब तक वह्‌ अचेतन अथवा जड न हो--'परिच्छन्नप्रकाशत्वं 
जडस्य हि लक्षणम्‌ ।' न केवल वह्‌ जड है, अपितु सांख्य की मूल प्रकृति कौ 
माति “व्यापिनी है, सूक्ष्मा है; ओौर है नित्या" तथा जगत्‌ का मूलकारण |) 
मद्यप भ्रकृति स्वयं जड दै किन्तु सृष्टि के विकास के लिए सचेतन तत्त्व 
श्ुरुष' के साथ इसका संयोग अनिवायं है। इसके बिना सृष्टि की कल्पना 
असंभव द्वै गौर मायातो दहै ही महेश्वर की अव्यतिरेकिणी गाक्ति । ये अपने 
सारे व्यापार (अनन्त' की प्रेरणा से करती है । कार्यं अपने कारण में अव्यक्त 
रूप से विद्यमान रहता है, विश्वपरक्रिया सम्बन्धी यह मूल सिद्धान्त भी दौवोंको 
सांख्य की ही देन है । जिस प्रकार प्रकृति समस्त प्रमेय तत्त्व की अधिष्ठान 
ओर संक्षुब्ध होकर वह्‌ उनका आविर्भाव करती है, उसी प्रकार अशुद्धोध्वा के 
समस्त तत्त्व माया मे प्रलीन रहते हैँ ओर भगवान्‌ अनन्त द्वारा प्रेरित होकर 
बह उसका प्रथन करती है 1 महेश्वर के अन्तस्‌ मे तो समी छत्तीस तत्त्व 
जभेदात्मना विद्यमान रहते है, बह जब चाहता है अपनी भित्ति पर उनका 
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उन्मीचन करता है । इसे प्रकार न केवल माया क्री अवक्नारणा तथा विदव- 
विक्रासर-प्रङ्गियः अपितु समस्त कार्य-कारण-सिद्धान्त कै लिए प्रत्यभिज्ञादशेन 
सांख्य काच्छणी रै) 
नोदधों का प्रत्यभिज्ञान 

प्रत्यभिज्ञा दर्ान तथा बौद्ध ददान पर तुलनाःमक दष्टिसे विच्रारकरने 
प्र हम देखते है. कि प्रत्यभिज्ञा प्रणाली बौद्ध प्रणाली का पूनरभिस्थापन मात्र 
है, व्िज्ञेषरूप से विज्ञानवाद तथा शून्यवाद के सिद्धान्त प्रत्यभिन्ना-तत्त्वमीमांसा 
प्र स्पष्टरू्पसे प्रतिभासित होतेह । यही बात शांकर वेदान्त के विषयमे 
भी कही जा सक्ती है। यहां तक कि बौद्ध दर्शन के विषयमे भी यदि कटा 
जाये कि प्राचीन जौद्धमतं उपनिषदों के विचर को नये दृष्टिकोण स पनदावृत्ति 
है, तो कोई अतिज्योक्रिति न होगी । कोई भी चिन्तन भ्रणालो स्वतः प्रसूत नहीं 
होती । उस पर अपने से पूवं विद्यमान चिन्तनधारा का [प्रभाव पड़ना 
स्वाभाविक है । जहां तक उत्पल कै दर्शन का प्रदन है, इसका विकास एक ठेसी 
णेतिहासिक प्रक्रिया से गुजरा था करि इसके ऊपर पूवंप्रचलित तेथा समकालिक 
 ददनिक्र चिन्तनधाराओं का प्रभाव षडे बिना नही रह सकता था। अपने 
सिद्धान्त के विकास के विषयमे बुद्धने स्वयं स्वीकार कियाथाकि आत्म 
संस्कृति के प्रयत्न इारा जिस धम की उन्होने खोज की है वह एक प्राचीन मागे 
है ओरनित्य घमं है। डा राधाङृष्णन के अनु्रार “अपनी कल्पना के विकास 
के लिए जुद्ध को केवल उपनिषदों से वेदिक धमं के बहुदेवदाद एवं धमं के साथ 
जो असंगत सम्लौते किये गये ये उन्है निकाल देने की आवश्यकता थी; ओर 
णे सर्वातिशायी परम तत्त्व को जिसकी अनुभूति विचार केद्वारा नहीहो 
सक्ती ओौर नीतिशास्त्र के लिए जो अनावदयक था, दुर हटा देना था कवा 
उपनिषदों के नैतिक सावंभौमवाद पर अधिक बल देना था" आगे चलकर 
च्ााजुं न, वसुवन्धु तथा धममंकीति जदि बौद्ध आचार्यो ने बौद्ध चिन्तन को एक 
भमिनव दिल्या तथा गतिशील आयाम प्रदान किया । कार्मीर हव दक्न के 
तीनों मूरधेन्य चिन्तको सोभानन्द, उत्पल तथा अभिनवगुप्त पर इन बौद्ध 
च्रिन्तकों, खासतौर पर नागाजुंन करा प्यप्ति प्रभावे पड़ा । यह बात अलग है 
कि अपने मृल चिन्तन-स्ोत आगमसम्मत अध्यात्म विद्या को परिपृष्ट करने 
तथा अपनी प्रणाली को अधिक जीवनोन्मुखी बनाने के लिए इन्ोने बौद्धं पर 
तीचे प्रहार किए । 

श्रत्यभिज्ञा', जिसको मूलभूत सिद्धान्त स्वीकार कर सोमानन्द ने इस दशन 
क्री आधाररिला रखी तथां जिसे शिव के साथ सामरस्य अथवा समावेश का 
अनन्य साधन माना गया, की धारणा प्रारम्भिक बौद्ध दाशेनिकों को ज्ञात थी । 
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बृद्धवोष (400 ई०} दारा प्र स्तुत ्रद्रिया के अनुसार संज्ञा की विशेषता, विल्ञेव 
चिवो द्वारा वस्तु विदोष को पहचानना टै जिते बौद्ध दर्शन में "पच्चभिज्जा' 
(प्रत्यभिज्ञा) नाम दिया मया दहै जोर जिन चिद्व से पटचानते ट उने अर्थिन 
कटा गया है । एक अत्य व्याख्या के अनुसार किसी वस्तु के पटचानने के लिए 
उसके सम्पूर्णं स्वरूपो को साथ-साथ पटचानना आवर्यक होतादै। इसे 
“सव्बसंगरिकवसेन' द्वारा अभिहित किया गया टै । चेतना क व्यापार विभिन्न 
स्वरूपं का समन्वय ओर उनका एक साथ वाधना (अभिसंदहन) है । ` चततनाः 
विततेषरूप चे पूणं दाक्ति के साथ कायेकरने वाली दै । इसका घर्मं ओर 
प्रयत्न दोनों ही द्विगुणित होते हँ । इसलिए प्राचीन दार्शनिकों ने कटा रै, 
्वेत्तनौ उस भूस्वामी क्रिसान कौ तरह सेदै जो अपने खेतों को काटने कै लिए 
55 शवितशाली आदमियों को इकट्खा कर बड़ उत्साह के साथ उनको कायंमें 
लगा देता जौर उनसे कदेतादै कि अपने-अपने हिस्से लेकर भाग में आनि 
दाली फसल को काट डालो । वह्‌ उनके खाने पीन आदि की व्यवस्था सुचारु 
ह्य से करता .है। उनको प्रसन्न रखते हए ओर उत्साहित करते हए उनकी 
दाकिति के अनुसारं खुत्र काम लेता है । इसी प्रकार चेतना एक भूस्वामी किसान 
के समान है + बोधं लान की 55 नंतिक प्रवृत्तियां 55 शक्तिदाली श्रमिकों के 
समान है । चेतनो दने 55 प्रवृत्तियों से कसकर दोहरा काम लेती दै ओौरये 
्रवृत्तियां चेतना के अंकुश के नीचे नंतिक अववा अनैतिक कार्यो को बड़ी तेजी 
चे करती ह 2० ठा लगता है संखार (संस्कार) के सक्रिय तत्व को चेतनाके 
नाम से पुकारा गया दै । संयुक्त निकाय मे संखार्‌ की व्याख्या इस प्रकार कौ 
गई है---चूकरि वह्‌ समन्वय करता है (अभिसंलरन्ति) अतः इसे संछार कहते 
3 । बौद्ध द्चन मे 52 संस्कार जिनाये गये ट ओर साथ ही यह्‌ भी वताया.गया 
ह कि संस्कार तत्तवसमृह्‌ को समुन््वित करता टे । इस प्रकार्‌ संस्कार शब्दःका 
रयोग दो अर्यो मे किमा गथा है-(1) मन:स्थिति के अर्थंमे (2) एसी क्रिवा 
कके रूपमे जो विभिन्न तत्त्वों मे समन्वय उत्पन्न करती है । 53 

बुदधधोष कटते दँ किं विज्ञान ` अथवा चित्त शब्द उन दोनों अकवस्थाओं के 
लिए उपयोग मे आता है जो प्राथमिक बौद्धिक प्रतिक्रिया के आरम्भकी होती 
रै मौर जो उससे हृषु अन्तिम बोध (ज्ञान) की होती टै । 

बौद्ध मनोविज्ञान की व्यास्या-प्रसंग में बुद्धघोष कहते टै, ' “चित्त पते बस्तु 
विशेष के सम्पकं (फर्स अथवा स्पशो) मे भाता टै फिर वेदना, प्रत्यय (संज्ञा) 
ओर चेदना की उत्यत्ति होती है । यह सम्पकं एक विशाल भवन के स्तम्मोंकी 
तरट्‌ ओर जेव इन खम्भों पर बने हण दाच के समान (दघ संभार सदिसा) 
है । परन्त॒ इससे षह नहीं समना चाहिए करि स्पकषं मानसिक प्रक्रिया का 
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अयरम्भ दै क्योकि एके सम्पू्णं-बोधचेतना की क्रियामें यह्‌ नहींकटाजा सकता 
किंयट वस्तु पटले आतीदटैया पीदये। दस प्रक्रार हम स्पशं ओर वेदना,. 
संकल्पना ओौर चेतना को एक टी क्रिया का अंग मान सकते । यहस्वयंमे 
एक मी स्थिति है जिसक्रा विदोष महत्व अथवा अस्तित्व नहीं है परन्तु चकि 
इसके द्वारः वस्तु कः नान होता हे, इसीलिद्‌ इसको स्पशं कहते ह । सपनन. 
से किसी वस्तु का भौतिक सपद ही अभिप्रेत नहीं है, इसके द्वारा वस्तु काओौर 
मानसिक चेतना (चित्त) का संघात (सम्पकं) होता दै जिससे संभव होतादै 
देखना, कानों मे ध्वनिं सूनना आदि । यहां क्वनि का संघात श्रवण-शक्ति पर 
होता है 1 इस प्रकार स्पदा का विदिष्ट गुण वस्तुओंके साध सम्पकंमें आना 


है अथवा वस्तुसंघात स्पदा का कां है । इस संघात अथवा सम्पकं से वाद्य, 


वस्त॒ का मानसिक स्वरूप में परिवर्तनं होता है । अर्थात्‌ बुद्धि या चेतना स्प 
के कारणही बाह्य सामभ्रीकेरूपको ग्रहण करती टै ।'' 

इसी प्रकार आगे चलकर क्षणिकवाद के निरूपण के प्रसंग में भी प्रत्यभिज्ञा 
प्रक्रिया प्रतिभासित दोती दै । बौद्ध देन किसी वस्तुको स्थायी नहीं मानता। 
कोई भी पदां एक क्षणमें दृष्टिगोचर होतादै भौर दूसरे क्षण मेनष्ट टा 
जतादै।! जो भी सत्तामें रहै, सनी क्षणर्मगुर दै । स्थायिता के सिद्धान्त का 
नाधार “स्व' जथवा जात्मा' को माना जाता है किन्तु बौद्धवमं श्वः कोटी 
नदीं मानता। स्व के रूपमे हमे जो बोधहोत्ता दै वह्‌ केवल इन विचारो, 
भाषनाओं तथा सङ्गि प्रवृत्तियों का एकं समवाय मात्रहै जो किसी क्षण विलेप 
में अवभासित होत्तादै। वे अगले क्षण तिरोहित हौ जाती हँ ओरं उनसे प्रसूत 
दुसरी भावनाय नौर प्रवृत्तियां आभावतित होती हँ । भावनाओं, प्रत्ययो भौर 
क्ियारूप प्रवृत्तियों से परे कोई "व॑ अथवा आत्मा का अस्तित्व नहीं है । 
इसका समवा ही जात्मा कै एक श्रमात्मक प्रत्यय की सुष्टि के लिए उत्तर- 
दायी दै। किसी क्षण विषमे इस समवाय ढारा आत्मा कौ अनुभूति पदा 
होतीदहै ओौरच्‌ कि अमलेक्षण यं भावना, प्रत्यय आदि बदल जति ट अतः 
स्थायी आत्मा ज॑सी किसी वस्तु की कल्पना नहीं कीजा सक्ती । इसे ओर 
स्पष्ट करता हआ क्वणिकवादी कता है कि यह तथ्य कि “मुज्ञे स्मरणटैकिै 
चिरकाल से निरन्तर विद्यमान हं" इस बात को सिद्ध नहीं कर देता कि चिर- 
कालस्ते एक स्थायी आत्मा मी विद्यमानदै। जव मँ कहताहंकिं “यही वह 
पुस्तक है" मै इस पुस्तक को अपने नेव्रोसे वतमान क्षणमें देवता हूं किन्तु यहं 
बात कि यह्‌ पृस्तक वही पुस्तक है (जो किमेरीस्मृतिमें इस समय दै) इन्दिय- 
गम्य नहींदै ¦ उख पुस्तक से स्मृतिगत क्री मूतकालिक पुस्तक का बोध 
हौता दै जबरि यह पस्तकं आंख के मामने विद्यमान दहै । इस प्रक्रार स्यायित 
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की सिद्धि के लिए प्रत्यभिज्ञा की जिस भावना का उपयोग किया जाता दै वह 
स्मृतिगत किसी पदाथ मे, जो भूतकालिक है तथा सुतरां भिन्न है, ` वतभान- 
कालिक ओौर इन्द्रियसम्य किसी पदाथं कां भ्रमपदा करनेके कारण जन्म 
लेती ड । क्षणिकवादी का अडिग विद्वास है किं यह बात केवल बाह्य पदार्थो 
की प्रत्यभिज्ञा तथा स्थापिता पर ही नहीं प्रत्युत आत्मा के स्थायित्व की धारणा, 
परभीलाग्‌ होती दहै, क्योकि आत्मा की प्रत्यभिज्ञा स्मृति में समुदित कृ 
प्रत्ययो या भावनाओं के साय वर्तमान क्षणागत तत्सदूश भावनाओं अथवा 
प्रत्ययो को भिला देने से परादरभूत होती दै । किन्तु स्मृति भूतकालिक पदार्थो को 
अवभासित करती है, ओर प्रत्यक्ष वर्तमानकालीन पदार्थो को आभासित करता 
है, अतः इन दोनों को मिला देने से प्रत्यभिज्ञा सिद्ध नहीं होती । प्रत्येकक्षण 


संसार पदार्थो के विनादा तथा तिरोधान की प्रक्रिया से गुजरता रहता है फिर भी 


पदार्थं स्थायौ जसे प्रतीत होते द ओर श्रायः विनाश की क्रिया अवभासित नहीं 
होती । हमारे नख ओर केश बदते है तथा काट दिए जाते हैँ । उनके स्थानपर 
नए नख ओर केश निकल अति टै किन्तु हमें एेसा लगता है कि ये वही नख मौर 
केश हँ जो पटले ये । इसी प्रकार पुराने पदार्थों के स्थान पर हर क्षण नए पदाथं 


जन्म नेते दै किन्तु हमे एेसा भान होता दहै कि हम उन्हीं पुराने पदार्थो को ही देख 


रहे ह 151 एक अन्य उदाहरण बहुधा क्षणिकता-बोघ-प्रसंग मे प्रस्तुत कियाजाता 
है। दीपरिखा की लौ हर क्षण बदलती रहती है किन्तु हम यह समन्ते दकि 
यह वही लौ है जो पहले थी । उसी प्रकार हमारे शरीर, प्रत्यय, भावनाय तथा 
चतुदिक प्रसारित पदाथं प्रत्येक क्षण नष्ट होते रहते ह भौर अनुवर्ती क्षणों में 
नए पदाथं उद्भूत होते रहते है, किन्तु जब तक नषु पदार्थं अपने पूर्वेवर्ती पदार्थो 
के समान होते हँ तब तक हमें यही आभास होतादहैकि ये वही पदार्थं हैँ ओौर 
विनादा जैसी कोई धस्तु नहीं है । इस प्रकार हम देखते है कि “प्रत्यभिज्ञा की 


धारणा एक ज्ञातृत्व तथा मानसिक प्रक्रियाके रूपमे बौद्ध चिन्तन-धारा मे 


विद्यमान थी, भले ही उसका परिग्क्ष तथा प्रयोग त्रिक-प्रक्रिया से भिन्न रहा 
हो । 

इसी प्रकार प्रत्यभिज्ञा दक्षन के आभासवाद' की प्रक्रिया का प्रतिभास 
यद्ध की इस दिक्षा मेँ देवा जा सकता है, “हे भिक्षुजो इसको रूपम्‌ इसलिए 
कहते हँ कि ये अपने आपको प्रकट करता है (रूपायति) । यह अपने आपको 
किस प्रकार प्रकट करता है ? इसके उत्तर में कहा गया है कि यह गर्मी, सर्दी 
भूख, प्यास आदि के स्पशं के रूप मे अपने आपको प्रकट करता है । मच्छर, 
कीट, वायु, सूयं ओर सपं आदि के स्पशँके रूपमे इस रूप को हम प्रत्यक्ष देखते 
है ओर इसीलिए उसको रूप कहते है ।' 





~ क कष "न्क 
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धम्मसंगणि मेरूप की न्यास्या करते हए कहागयादटै कि चार महाभूत 
अयवा तत्त्वं ओर उन महाभूतो के ग्रहण से जो कुछ उत्पन्न होता दै उसे ङ्य 
कहते हैँ 1२ बुद्धघोषे रूप की व्याख्या करते हए कलते है, कि चार महाभूत 
भौर उन पर निभेर [निस्साय) जो कर टै उससे जो उत्पन्न तत्त्व हँ उसे ङ्प 
कते है । रूप मेँ षडिन्द्रियां शौर उनसे उत्पन्न चिकार सम्मिलितरहै। चार 
तत्त्वों को महाभूत क्यो कटा गया है, इसको स्पष्ट करते हए बुद्धधोष कहते 
है “जिस प्रकार एक जाद्रूगर (मायाकार) जल को कड़ान होते हए मी ठोस 
चना देता, पत्थर सोना नहोते हए भी सोने के समान दिखाई देतादहै 
(नीलम्‌ उपादा रूपम्‌); यद्यपि ये पीले, लाल दवेत आदि नहीं ह फिरभी 
पीत, लाल ओर दवेत दिखाई देते ह । अतः मायाकार के द्वारा प्रस्तृत दृश्यों के 
समान होने से इन तत्त्वो को महाभृत कहते टै \ दख पकार हम देलते हैँ कि 
रूप की इस व्याख्या के द्वारा 'माभासवाद' की पूरी प्रक्रिया का निरूपणं कृर 
दिया गया है । महेश्वर भी (एक जाद्रूगर की भाति) मपने अन्तस्तंल भँ स्थित 
समस्त तत्त्वों को जगतीतल पर विखेर देता टै ओौर हम उसके नानात्वको 
देखकर चमत्कृत एवं उल्लसित रोते रै । 


बौद दर्शन में मायावादी तरव 


अब देखना यह है कि बौद्ध ददन मे मायावादी तत्तत कटां तकं विचमान 
है । अज्ञान के सिद्धान्त को पहली बार लोकप्रिय स्वीकृति मिली महायाने 
लौद्धमत में । नागार्जुन पहली बार जगत्‌ की सत्ता के विषय मे अपना पक्ष 
्रस्तूत करता है जिसके अनुसार यह न तौ यथायं है, न ही अयथार्थ, न सत्‌ है, 
न ही असत्‌ । उसके अनुसार सव्य के दो रूप है--(1) अज्ञान अथवा अविचा 
से आवृत्त तथा सामान्य अनुभवजन्य सत्य जिसे संवृति सत्य कहते है भौर 
(2) परमार्थं सत्य जो अनुपहित तथा परमसत्य होता है । अनुपहित तथा परम- 
सत्य की कल्पना में संवृति सत्य अविद्या के अनुरूप हो जाता है, जिसका व्यापार 
सत्य को आवृत्त करना दै, जिसके फलस्वरूप आनुमविक जगत्‌ का आभास 
यदि अयथार्थ नहीं तो कम से कम असत्य करूप म होता है ।ॐ बौद्ध प्रणाली 
मेँ अविद्या की धारणा को सम्यक्रूपेण समक्षे के लिए प्रतीत्यसमूत्पाद के 
सिद्धान्त को समञ्लना आवक्यक होगा । 

प्रतीत्यसमुत्पाद (पतिच्चसम्पुपाद) की बोद्ध साहित्य मँ मनेक व्याख्याये 
उपलब्ध होती है ।* समृत्पाद का अर्थं है-प्रकट होना (प्रादुरभावि) आर 
प्रतीत्य (प्रति +-ई्य) का अथं है प्राप्त होने पर । इन दोनों पदं का संवलित 
अर्थं हुआ--प्राप्त होने पर प्रादुर्माव' । वे तत्त्व जिनसे प्रादुर्भाव होता है उनको 
हेत्‌ ओर प्रत्यय (पच्चय) अर्थात्‌ भाधार कहते हैँ । इनं दोनों शब्दो का प्रयोग 


० 
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कभी-कभी एक ही अथं में पर्याय की तरह होता हे । किन्तु, प्रत्यक्ष कभी-कभी 
विरोक अ्थंमे भी प्रयुक्त होतादहै। इस प्रकार जव यह्‌ कहाजाताहैकि 
अविञ्जा (अविद्या) संखार (संस्कार) का पच्चय (प्रत्यय) है तो उसका अधं 
होता दै कि अविद्या संस्कारो मे उत्पन्न होने की जाधारभूमि (धिती) है । वह 
उनकी परक्रियाओंका भी धार्‌ है वह निमित्त है जिससे वे कायम रहती 
(निमित्तात्थित्ती) । 

नागार्जुन की माध्यमिक कारिकां का टीकाकार चन्द्रकीति प्रतीत्य 
संमुत्पाद की व्याल्या इस पद के दौ नि्वचनों से प्रारम्भ करता है-- (1) प्रत्ययो 
के द्वारा अमाव की उत्पत्ति अर्थात्‌ हैतु-प्रत्ययों पर ही प्रतीति निभेर है, उससे 
अभाव का समृत्पाद होता है । (2) प्रतीत्य से तात्पयं दै प्रत्येक विनाशी पदां 
श्रवो व्यक्ति ओर प्रतीत्यसमूल्पाद से तात्प है प्रत्येक विनाशी पदां की 
उत्पत्ति । परन्तु इन दोनों निवे चनों को वह्‌ निरस्त कर देता दै । दूसरा निर्वेचन 
त्तो पानी-गरन्यों क प्रतीत्यसमृत्पाद से मेल नहीं खाता । वहां प्रत्येक विनाशी 
पदार्थं की उत्पन्नि से ता्पयं नहीं है किन्तु विशिष्ट व्यक्तिगत संवृतियों (जसे 
चाक्षुष प्रत्यन्त द्वारा आंख के व्यापार से पदां की प्रतीति) की. उत्पत्तिसे है, 
जो विखिष्ट स्थतियो पर निभर टोती 

प्रथम निर्वेचन को शी वह युक्तिसंगत नहीं मानता। वह्‌ कहता है कि 

हम किसी समृत्पादक़ो ले, जसे किसी चाक्षुष पदार्थं को, तो हम देखेगे 
कि दृश्य जान ओर भौतिक इन्द्रिय के बीच कोई सम्बन्ध नहींहो सकता ओर 
टसलिषएु वह्‌ बात प्रमेय नहीं हो सकती कि दृद्य ज्ञान आंख पर निमेरदै। 
वह आसे कहता है करि यदि टेम प्रतीत्यसमृत्पाद के सिद्धान्त का यह निर्वचन 
करें किः उसका अर्थं वह ध्रटनादटै जोहोरहीदहै तो उससे किसी भी समुल्याद 
की परिभाषा नहीं हो सकेगी । समस्त समृत्पाद मिथ्या टै, क्योकि कोद भी 
पदार्थं न तो स्वनः उत्प होतादै, न अन्योंके द्वारा, न किसी कारणसे,न 
ही किसी कारण के बिना, क्योकि यदि कोई पदार्थं पहने से अस्तित्वमेटहैतो 
पुनः अपने आप कैसे उत्पन्न टो सक्ता दै ? यदि यह्‌ मान लियाजाय कि वह्‌ 
सन्यके द्वारा सभूत्यनन है तो इसका अथं यह्‌ होगा कि बह पहले से विद्यमान 
किसी पदां का समृत्पादद्ै। यदि अन्य कोई विशेषण जोड़े विना यह्‌ कहा 
जाय करि एक पर निर्भर होते हए इसकी वस्तु अस्तित्व भें आती है तो इसका 
अभिप्राय यह होगा कि कितौ भौ एक्‌ फदाथं पर निर्भर होते हृएु दूसरा पदाथं 
अस्तित्वर्मे भा सकतादहै। दस तरह प्रका से अन्धकार अस्तित्वमें ज 
जायया \ ज एक वस्तु न तो स्वयं उत्पन्न होतीदहैन दही अन्यो केद्वारा, तो 
वह दन दोर्नो कै समबाग्रसे भी कंसे पदा, हो सकेगी? कोई मी पदाथे बिना 
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किसी कारण के अस्तित्व में नहीं अआ सकता अन्यथा सभी पदां सभीकालोंमें 
अस्तित्व मे आ जायेगे । अतः मानना होगा किं जहां-जहां बुद्ध ने प्रतीत्यसमृत्मद 
की बात कही है उनका तात्पर्यं उन भ्रमात्मक प्रत्यक्षोसे टैजो बुद्धिः भौर 
(अज्ञान से आवृत्त) इन्द्रियों को प्रतीत होते हैँ । इस प्रकार प्रतीत्यसमुर्त्दि 
कोई वास्तविक नियम नहीं, अपितु अविद्याजन्य प्रतीति मात्नहै। अविनाशी 
पदार्थं (अमोष धर्म) केवल निर्वाण है, अन्य समस्त ज्ञान के विषय ओर संस्कार 
मिथ्याहं ओौर प्रतीति के साथ ही समाप्त हो जाते हैँ--“सवंसंस्काराइच 
मृषामोषधर्माणः । 

इस सिद्धान्त के विरोधमं कभी-कभी कहादटै करि यदि सभी प्रतीतियां 
मिथ्या हैँ तो इनका कोई अस्तित्व नदीं होना चाहिए, इस प्रकार न तो अच्छे, 
बुरे काम होने चाद्िए, नही सुष्टिक्रम। जब इन सब का कोई अस्तित्व ही 
नहीं तो इनके बारे मँ विचार मात्र बौद्धिक व्यायाम होगा इस पर्‌ शून्यवादी 
कहता है, हमारा उद्ेदय वस्तुओं को श्रम के कारण सत्य मानने वाले लोगों की 
धारणा का निराकरण टै । जौ वस्तुतः विद्वान्‌ दवे किसी भी वस्तु को सत्य 
या भिथ्या नहीं मानते ज्ञानी व्यविति केलिएन कोई कमं हैन संसार । अतः 
वह प्रतीतियों कौ सत्ता अथवा असत्ता के चक्कर मे नहीं पड़ता । “रत्नकूट सूत्र" 
कहता दै, चारै कितनी गहरी खोज करो चित्त को नहीं खोजा जा सकता । 
जिसका प्रत्यक्ष नहीं हो सकता उसकी सत्ता नहीं कटी जा सकती, जिसकी सत्ता 
नहीं उसका कोई मृत, भविष्य या वतंमान नहीं, ओर इसीलिए उसका कोई 
स्वभाव भी नहीं कहा जा सकता । जिसका स्वभाव नहीं उसका समृत्पाद अथवा 
विनाश भी नहीं हौ सकता । अपने ज्ञानविपर्यासि के कारण जो व्यवित्िप्रती- 
तियो के मिध्यात्वको नटीं समञ्च पाते वे संसारचक्र की यन्त्रणा में ग्रस्तहो 
ज्ञाते ह । समस्त चरमो की तरह मिथ्या होने पर भीयेप्रतीतियां पुनर्जन्म ओौर 
यन्त्रणा दे सक्ती हैँ । 

यहां पूनः आपत्ति की जा सकती दकि यदि कोई दस्तु सत्य नहींतो वह्‌ 
कथन, किं समृत्पाद ओौर समाप्ति नहीं है, भी सत्य कंसे हो सकता है ? इसके 
समाधान में चन्द्रकीति कहता दै कि सत्य चरम रावित है । शुन्यवादी भिक्षु 
विमदो के प्रसंगमें सामान्य जनके तर्को को कुछ समय के लिए स्वीकार करके 
उन्हे समन्नाने के लिए उनकी भाषा में, समस्त प्रतीतियों को वास्तविकता 
बतलाने के लिए इन शब्दों का प्रयोग करते दँ । चद््रकीति कटता है कि समस्त 
प्रतीतियों के मिथ्यात्व-प्रतिपादक तर्को के वावज्‌द यह कहना युक्तियुक्त नहीं 
होगा कि प्रतीतियां अनुभव द्वारा परीक्षित है, क्योकि जिसे अनुभव कहा जाता 
टै व्ह केवल श्चमदै, मिथ्या दहै, इन कार्यौ की कोई सत्ता नहीं। 
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. जन प्रतीत्य सभुत्वाद की परिभाषा "वह जेता किवहदैकेषू्पर्मेको 
जाती है तो उसका अर्थं होता है कि वस्तुं प्रतीतियोंके ष्पे एकं के वाद एक 
संकेतित की जा सकती रहै, किन्तु उनकी वास्तविकं सत्ता अथवा स्वमाव नहीं 
होते । माध्यमिक वुत्ति मे शुन्यवाद का भी यही अथं प्रतिपादित क्रिया गया 
चै 137 प्रतीत्य समृत्पाद ओर्‌ शून्यवाद का वास्तविक अथं कि घटनाणं जो 
प्रतीते होती दै, सत्य नहीं हैँ । जव वे सत्य नहींरँतो न उत्पन्न होतौर्हैःन 
नष्ट होती है, वे मात्र माया की प्रतीतियां हैँ । “शून्य का तात्पयं बुद्ध अभावक्ते 
नही वरथोकि वह्‌ किसी वस्तु या स्थिति से जुड़ा हआ होता है । उसक्रा वास्त 
विके अथं है--वस्तुओं का कोई स्वभाव नहीं (निःस्वभावत्वम्‌ } । 

माध्यमिक तथा शन्यवादी दोनों ही नहीं मानते किं वस्तु में सत्य का 
स्वभाव होता है । उष्णता को अग्नि का स्वभाव नहीं कह सकते कवोकरिं अग्नि 
ओर ताप अनेक स्थितियों के समवाय के परिणाम हैँ जौर जो अनेकं स्थितियों 
पर निर्भर टै वह वस्तुका स्वभाव नहींहौ सकता । वस्तु का स्वभावतो उसे 
कट सकते टै जो किंसी अन्य पर निर्भरनहो । चकि पसा कोई भी स्वभाव 
देखने भं नहीं आता जो अपने आपे अनिर्भर हो अतः उसका अस्तित्व हेम कम 
मान सकते हँ ? जब किसी वस्तु मे सार या सत्ता नहीं है तो उसमं अन्य वस्तुओं 
का सोर (परमान) भी कंसेहो सकता? जव किसी वस्तु में किसी वस्तुका 
सकार नहीं हो सकता तो उसक्रा नकार भी नरींहो सकता । जब पहले कोई 
किसी वस्तु का भाव मानतादै, बादमें समक्षतादैकि वै नहीं दै, तब वह 
उसका अभाव जानता है । किन्तु जव हम किसी वस्तुका भाव ही नहीं मानते 
तो अभाव भी केसे मानले 2 
माध्यमिक प्रक्रिया अथवा क्रम में विश्वास नहीं करता । यहां प्रदन उठता 
कि यदि कोड क्रमनहीं दै ओर संसार का अनेक यन्व्रणाओं बाला चक्र भी 
नहीं है तो फिर निर्वाण क्या है जिसे समस्त क्लेशो से मुक्ति बतलाया गया दै? 
माध्यमिक कहता टै करि उसके अनुसार निर्वाण समस्त घटनाओंकेसारका 
अभावदै। उसे किसी वस्तु की समाप्ति या निरोध अथवा किसी वस्तु कौ 
उत्पत्ति के रूप में नहीं देखा जा सकता वह 'अनिरुदधम्‌ जनुत्पन्नम्‌ है । निर्वाण 
की कोई वस्त्‌-सत्ता अथवा कोई भाव नहीं है, क्योकि वस्तृए ओर सत्ताएं 
कारणों के कार्य होती है ओर विनाशगोचर भी होती ट । यह अभाव नहीं है 
क्योकि जव भावही नहींतो अभाव कंसा? घटनाएं कभी उत्पन्न होती दै 
कभी नष्ट होती है किन्तु उन्हें अस्तित्वमूलक अथवा अनस्तित्वम्‌ूलक नहीं का 
जा सकता । निर्वाण से अभिप्राय दै--इस प्रतीयमान प्रपंच-परवृत्ति की समाप्ति ॥ 
उसे भराव या अभाव नहीं कटे सकते । ये शब्द प्रपंचो के लिए ही प्रुत हौ 
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सकते हैँ ।ॐ9 छेसी स्थिति मे कोई ज्ञान भी नहीं होता ¦ यहां तक कि यह्‌ ज्ञान 
भी नहीं कि प्रपंच की समास्ति हो गईदहै। स्ववं बद्ध भी रक प्रपच, आभास 
यास्वप्नहीहँ ओर उनकी चिक्षाएं भी ङ्छी प्रकार र| 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाततादै कि इस सिद्धान्त के अनुसार 
बन्धन या मूनित जैसी कों वस्तु नहीं) समस्त प्रपंच प्रतितिम्ब मृगतृष्णा, स्वप्न, 
साया आदि के समान निःस्वभावरै। यहु मानना, कि किंसीको निर्वाण कौ 
प्राप्ति होती है, अज्ञान दी ह ।५ यह भिध्या अहंकार ही अविद्या द । सृद्ष्मदुष्टि 
से देखे तो किसी यथायथं सत्ता की कोड स्थिति नहीं) इससे यह भीस्पष्टहो 
जाता है किं अविद्या नहीं होती तो संस्कार भी नही होते जीर यदि संस्कार नहीं 
होते तो चित्त भी नहीं होता । किन्तु अविद्या क विपयमें यह नीं कहाजा 
सकता कि “मै संस्कार उत्पन्न कर रहीहं, परन्तु संस्कार के विषयमेकंडाजा 
सक्ता दै "हम अविद्याके द्वारा उत्यन्नदटोरहेदहैं।' अविद्या दै इसलिए संस्कार 
उत्पन्न होते हैँ । इसी तरह अन्य पदाथों के विषयमे मी कहा जा सकतादै। 
प्रत्तीत्य समृत्पादे की इसी प्रकृति को ही हितूपनिबन्ध' कहते है । 

इस सिद्धान्ते पर एक अन्य दृष्टिसेभी विचार क्ियागयादैव्हरटै-- 
प्रत्ययोपनिबन्ध, अर्थात्‌ समवाय अथवा सम्बद्धता पर निर्भरता । चार तत्त्वो 
एवं जका तथा विज्ञान के समवायसेही मनुष्य का निर्माण होतादहै। 
पृथ्वी तत्व से शरीर ठोभ्र होता दै, जल तत्र से चर्वी बनती दै, भगिनि तत्त्व 
से पाचन होतादै, वायु तततसे दवास-प्रस्वास चलते है, आकाश तत्स 
दारीर्‌ में अवकाशद्धिद्रं या कृष बनते हँ ओर विज्ञान तत्त्व से मन, मस्तिष्कया 
चैतन्य की उत्पत्ति होती टै । इन सवके समवायके कारणदही हम मनुष्यको 
वैसा पाति है जैसा वहदै। किन्तु इन तत्वोंमेसे क्रिसी को यह पता नहींकरि 
हवे ही कायं सम्पन्न कर रहादहैजो उमे सोपि गए हैँ इने से कोई तत्त्वत 
स्वथं कोई सार, आत्मा या प्राणी नहींदै। अज्ञान के कारण हम इनको अपने 
आप में एक सत्ता मानकर इनके प्रति एक मोटे पैदा करलेतेर्ह। इस प्रकार 
अज्ञानवश ही संस्कारों का जन्म होता है, जिनमे राग, द्रेष ओर मोह अति 
उनके बाद विज्ञान ओौर चार स्कन्ध आतिदहं। ये सव चार तत्त्वों से मिलकर नाम 
ओर रूप देते है इन सव्रसे इन्द्रिय (षडायतन) वनते हैँ । इन तोनों के समवाय 
से स्प पैदा होता है, उससे भावना, उससे तृष्णा ओर इस प्रकार यह्‌ क्रम 
चलता रहता दै ¦ यह एक नदी के प्रवाह की तरह चलता र । परन्तु इसके पी 
कोई सार अथवा कोई ठोस आधार नहीं है । इम प्रकार प्रपंचो को सत्‌ या.असत्‌ 
कु नहीं कटा जा सकता ओर शादवतवाद या उच्छेदवाद मेसेकिसीकोभी 
सत्य नहीं ठहराया जा सकता । इसी कारण इन दोनों के बीच के इस सिद्धान्त 
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कों मष्टमक (माध्यमिकवाद) कहा गया दै ५1 अस्तित्त्र ओौर अनस्तित््व मे 
केवल एक सापेक्ष सत्य (संवृति सत्य) है, परमां सत्य नहीं ॥ 
सांख्य, बोद्ध तथ। प्रत्यभिज्ञा दर्ञनों मे प्रातिमासिकता का विवेचन 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाताहै कि साख्य तथा बौद्ध दर्दान की 
क मूल अवधारणाएं प्रत्यभिन्ञा-तत््वमीमांसा पर पर्याप्त रूप से प्रतिभासित 
होती है । यह बात अवदय है कि कादमीर के शव चिन्तको ने उन धारणाओं को 
मृल रूपमे ग्रहण करके उनको व्यावहारिक, जीवन्त तथा अधिक युक्ितिसंगत 
बनाने के लिए उनमें समुचित परिष्कार तथा चिकास क्रिया ओर जौवन, जगत्‌ 
एवं जगदाधार के सम्बन्ध को अनबरह्ल पहेली न बनाकर उसकी स्पष्ट व्याल्या 
की । उदाहरणाथं सांख्य की मूल प्रकृति, का्कारण-सिद्धान्त तथा त्रिगुणात्मक 
सृष्टि आदि कौ कल्पनाणं किसी-न-किसी रूप में प्रत्यभिज्ञा दबौन में विद्यमान 
किन्तु इसके अपने सन्दभं ह, अपनी मीमांसाप्रणाली है । इसी प्रकार वौदध- 
दशेन कौ "पच्चभिज्जा' (प्रत्यभिज्ञा) "रूपम्‌" तथा 'पतिच्चसमुत्याद' [प्रतीत्य 
समृत्पाद) का सादुदय काइमीर देवों के ज्ञान-सिद्धान्त, आमासवाद तथा माया 
की अवधारणाओं मं देवा जा सकता है; किन्तु दोनों प्रङ्गियाओं में प्र्याप्ति 
भिन्नता है । हम केवल इतना ही कह सक्ते कि कादमीर के शैव चिन्तकं 
के समक्ष जो बुद्धिवादी परिवेश तथा तत्त्वचिन्तन काजो स्फीत आकाडथा 
उससे वे पूणं सचेत थे । यही कारण श्रा करि उनकी चिन्तन-प्रणाली एवं विम- 
भरक्रिया में पूवप्रचनित प्रायः सभी सिद्धान्तो ओौर प्रमृख धारणाओं का 
समं जस्यपू्णं समावेश हुजा जिसके फलस्वल्प एक प्रौढ़ एवं परिपक्व चिन्तन- 
पद्धति का मागे प्रशस्त हुआ ओौर जगत्‌ तथा जगदाधार को एक सही परित्रश्न 
मे देखा जाने लगा । 

जहां तकत सांख्य दशेन तथा बौद्ध ददान का सम्बन्धदहै दोनों में कुछ दुष्टियों 
से पर्याप्त साधम्यं दहै) दोनों म कुछ फेमे समानधर्मी तत्व विद्यमान हैँ जिनके 
आधार पर कुछ योरोपीय विद्धान्‌ तो यहां तक कट्‌ देते हैँ कि "बौद्ध दर्शनने सास्य 
को ही क्रियात्मक रूप दिया ।' दोनोंँही प्रणालियोंकी एक सामान्य धारणा 
है कि यह जीवन दुःखमय है । प्रतिकूल वेदनीयत्व का समुच्छेद तथा अनुकूल 
वेदनीयत्व की खोज ही दोनों दर्शनों का उपजीव्य टै । विल्सन के अनुसार प्रकृति 
के नित्यत्व से सम्बन्धित क विषय द्रव्यो के तत्व एवं अन्तिम अवसान आदि 
सांख्य एवं बौद्ध दर्मं समानँ जेकोत्री ओर गावं के विचार में सास्य 
अपनी द्रत एवं तत्वों की यणना-सम्बन्धी प्रस्थापना में बौद्धो से प्राचीन है) 
यह सत्यहै कि सृष्टि-रचना-सम्बन्धी सास्य की कल्पना एवं बौद्ध दर्शन की 
कल्पना मं कुछ साद्य दै । उदाहरण के लिए, अविद्या" का सादुश्य प्रधान से 
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“संस्कार' का वृद्धि" से, "विक्ञान' का 'जहंकार' से, "नामरूप" का "तन्मात्रा 
से तथा "षडायतन" का इन्द्रियो' से है । इसी प्रकार सांख्य ददन की “प्रत्यव- 
संध' ओौर बौद्धो के प्रतीत्यसमृत्पाद की धारणा में भी पर्याप्त सादृश्य है ।*2 
बौद्ध दर्शन के चार आयं सत्य सांख्य शास्त्र के चार सत्यो के अनुकूल हैँ । साख्य 
प्रवचनभाष्य द्वारां प्रतिपादित चार सत्य हैँ-(1) जिससे हमे छटकारा पाना 
है वह दुःख दै; (2) दुःखके विना्ञ कानाम मोक्ष रै; (3) प्रकृति एवं पुरुष के 
बीच भेदनकरनेसे टी दुःख उत्पन्न होता है जिसके कारण प्रकृति व पुरुष का 
परस्पर सम्बन्ध बना रहता है; (4) मोक्ष का उपाय सदसदविवेक सम्बन्धी ज्ञान 
हीदै। 

बौद्ध लोग साश्यशास्व्रक प्रणेता कपिल को बद्ध ते बहुत पूर्ववर्ती मानते 
है ओौर यह भी मानतेर्हैकि बुद्ध के समयमे सांख्य के विचार प्रचलितथे। 
बृद्ध का सांख्य दर्शन से परिचय होन हो, पर वह सास्य के आरम्भ का वृत्तान्त 
अवदय जानते होगे । यह संसार पापमय है तथा प्रकृति से विच्छेद हो जानाही 
मोक्ष दै । इसी सिद्धान्त से बुद्ध को भी अपनी शिक्षाओंके विकासकीप्रेरणा 
भिली होगी । आत्मिक प्रक्रिया के विषयमे सांख्य द्वारा प्रतिपादित विचारं 
का प्रतिभास वृद्ध के स्कन्ध सम्बन्धी सिद्धान्तमें देवा जा सकताटहै। किन्तु 
सांख्यसूत्रों में एते अनेक विषयों का खण्डन दै जौ बौद्धो ने प्रतिपादित क्ियिये। 
उदाहरणार्थं सांश्यसूत्रो में बाह्य पदार्थं की क्षणिकता का खण्डन क्रिया गया 
दै । सांख्य-सूत्रकार इस बात को भी निरस्त कर देते हैँ कि वस्तुओं का अस्तित्व 
केवल प्रत्यक्ष ज्ञान केही अन्दर दै ओर वे प्रमेयविषयक कोई सत्ता नहीं रतीं । 
वे यह भी स्वीकारकरने को तैयार नहीं कि शून्य के अतिरिक्त ओौर कुछ नहीं 
ई 4 इसमे तो यह पता चलता है करि सांख्यसूत्रकार बौद्ध दर्शन की अनेकं 
याखाओं से परिचित धै तथा उनकी रचनां इनके बाद की द । डा० राधाकृष्णन 
तो यहां तक कहते हँ कि "सांख्य द्दोन बहत अर्वाचीन समय की कृति है जिसमें 
ठताब्दि्यो का कायं संग्रहीत है । ५4 

इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जाता हैकि सांख्य तथा बौद्ध दशंनों में अनेक 
अवधारणा तथा प्रवृत्तियां फेमी थीं जो एक दूसरे के चिन्तन में प्रतिभासित 
होती ह। इनके चिकास के विषयमे पौर्वापर्पंके विवादेन पड्करर टम कह 
सकते हैँ कि विदधरचनाविधान तथा संसारगत अनुकूल वेदनीयता (सुख) एवं 
| प्रतिकूल-वेदनीयता (दुःख) के प्रति संवेदनशीलता से अनुप्राणित एक चिन्तन- 
श्रुला अंकुरित हुई जो अषने मे अधिक स्पष्ट न होते हुए मौ अनेक कालखण्डों 
-को चीरती हई ओर तत्कालीन मानसिकता को अपने मे समेटती हुई आने वदी 
तथा भावी चिन्तन-जगत्‌ को विभिन्न आयाम देती गई । इसी का परिणाम था 
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कि शंकर सास्य तथा बौद्ध प्रणालियो कँ तह मे पहूचकर जत्र बाहर्‌ निकले तो 
उनका चिन्तन बिल्कुल स्पष्ट था जौर विदव-प्रक्रिया-सम्बन्धी उनकी धारणामें 
स्थिरता के संकेत थे । यद्यपि जगत्‌ तथा उसकी उत्पत्ति के विषय मँ उनकी 
भिथ्यात्वसम्बन्धी कल्पना मले कै नीचे नहीं उततरतती, किन्तु एक बातत उनको 
प्रणाली में बद्धमूल दै किं कारण पक्ष कायं पक की अवेश्ना अधिक सवरल दै तथा 
उसी का प्रसार यह दुश्यमान्‌ जगत्‌ दै । कादमीर शंव-चिन्तक कारणः को 
सबलता तो स्वीकार करतार किन्तु वह जमत्‌ की मिध्यात्व-कल्पना को अधिक 
व्यावहारिक नहीं मानता क्योकि उसकी दृष्टिमें कारण ओर कायंमे को 
भेद नहीं । कार्यं तो वस्तुतः कारण की ही यथाधं अभिव्यक्ति है जतः वह्‌ उसे 
भिन्न अथवा भिथ्या कंसे हो सकता है ? शंकर की चिन्तन-पद्धति पर एक ओर्‌ 
तो सांल्यों की प्रकृति-पुरुप कल्पना तथा गुणमयी सृष्टि की धारणा का प्रभाव 
दै दूसरी ओर माध्यमिक बौद्धो के शृन्यवाद का, ओौर वह्‌ उस दलदल से बहुत 
बाहर नहीं निकल पाते । किन्तु शैव चिन्तक सांख्यो के प्रकृति-पुरष-सम्बन् 
कौ अस्पष्टता तथा बौद्धो के क्षणिकवाद ओौर यून्यव्राद की अब्यवहारिकितासे 
सर्वधा सचेत है शौर वह्‌ अपने चिन्तन मे एकं व्यावहारिकं दृष्टि जपनाता रै 
जिसके अनुसार जगत्‌ तथा शगत्‌ के कर्ता का सम्बन्धं वित्कृलस्पष्टटै) वह 
स्वयं अपनी उच्छासे अपनेकोही नाना कूपो में अभिव्यक्त करता है जर 
अपनी इच्छानुसार पुनः अपने मे विलीन कर लेता है अतः इस जगत्‌ कौ उसे 
भिन्न कोई सत्ता नहीं । भिन्नता का आभास तो मायाकै कारण दै जो उसकी 
अपनी ही अव्यतिरिक्तं शक्ति है । 

सांख्यो के अनुसार सुष्टि-विकास के सिद्धान्त को परिणामवाद कटा जाता 
दै । इसके अनुसार दो ही पदार्थं नित्य हँ प्रकृति तथा पद्व । प्रकृति एक रै 
पुरुष असंख्य । प्रकृति जड है परन्तु अपने स्वभावसे टी पृक्षो कै हित के लिए 
उसमे क्षोभ उत्पन्न हो जाता । इसके परिणामस्वषूप तीनों गुणो (सचस्व, 
रजस्‌ ओर तमस्‌) की साम्यावस्था अदृश्य हो जाती है ओर उन भुणों में वैषम्य 
आ जाता है । दमये अन्तःकरण, बाह्यकरण, तन्मावराये तथा पञ्चमहाभृत ये 
अभी जड तत्त्व प्रकट हो जाते हँ । वस्तुतः प्रकृति ही इनतथ्यो केखूप में 
परिणत हो जाती है। इसी प्रक्रिया में अनेक भुवन-शरीर ओर भावे प्रकट 
हो जाते ओरवे क्रम से पुनः प्रकृति में विलीन दहो जाते । इस सारी 
प्रक्रिया में पुरुप निलिप्त तथा निष्क्रिय है । वस्तुतः, पुण्य-पाप, जान-अज्ञान, 
सृख-दुःख ये सभी धमं प्रकृतिके द| परुष कातो केवल एक धमं है, ओर्‌ वह 
है-- चेतना । परन्तु पुरुष को एक अविवेक अनादि कालसेधेरे हए है जिससे 
वहे प्रकृति के धर्मो को अपना धर्मं समन्न वैठाद्ै जौर इसी कारण वह बुद्धि 
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के समस्त परिणामों का साक्षी बना रहता है । परन्तु जब उसका विवेक जाषता 
हतो उसे पता गलता किह सारा प्रपंचवुद्धिकारै, वह तो पद्मपत्र की 
तरह निलिप्त ओर गुद्धदैतोउसे शरीर अन्तःकरण तथा अन्य सभी वस्तुओं 
मे छुटकारा मिल जाता दै । उसमें केवल चेतना शेष रह्‌ जाती दै ओर वह एक्‌ 
चिरस्थायी अकेलेपन में शृन्य मगन की तरह पड़ा रहता है । 

प्रत्यभिज्ञा दशन ने उपर्युक्त सिद्धान्तो कोमल ल्पे तो स्वीकार कर 
लिया है किन्तु उसकी प्रक्रियाओं के विषय में दोनों कौ दिशे भिन्न-भिन्न है । 
उदाहरण के लिए सांख्य में प्रकृति ओर पुष्प के उद्गमकेत्नोतकोसरौजनेके 
प्रति उदासीनता तथा अविवेक ओौर कर्मो को अनादि मानना आदि बातं 
काश्मीर दौव दानिक को स्वीकाययं नहीं। उस प्रकार कौवल्य कीदशा भी 
सृपप्ति ही की एक भूमिका सिद्ध टोती है । अत्तः इसे यथाथं मवति की दक्षा 
नहीं कटा जा सकता । इसके अतिरिक्त प्रकृति का कोई भी परिणाम केसा 
नहीं होता जिसमें कोई विशेष प्रयोजन निहित न हौ । प्रयोजन के अनुसंधान 
के विना एसे विचित्र परिणामो का होना संभव नहीं । जड प्रकृति स्वयं एसा 
अनुसन्धान करने में अक्षम दै । अतः उक्तको किसी सर्वज्ञ ओर सवेशक्तिमान्‌ 
चेतन तत्व की प्रेरणा अवदय मिलन चाहिए । अतः प्रकृति के प्रेरक तथा 
नियामक कै खूप में ईहवर की सत्ताकोस्वीकार किए बिनासांख्य का 
परिणामवाद सफल नहीं हो सकता 145 हसौ प्रकार प्रत्यभिज्ञा दर्शन सांख्य के 
सत्कार्येवाद का सिद्धान्त तो स्वीकार कर लेता है किन्तु सास्य के जड सत्कार्यं 
वादसे यह स्वतंत्र सत्कार्यवाद पूणं रूप से भिन्नटै। सांख्य के अनुसारमूल 
प्रकृति का स्वरूप परिवर्तन हो जाने से उसमे अव्यक्त रूपसे विद्यमान नाना 
पदार्थो के स्वरूप की अभिव्यक्ति होती है किन्तु प्रत्यभिज्ञा दशेनकी दृष्टि में 
संसार के स्वरूप की अभिव्यक्ति महेश्वर की इच्छा क स्पन्दनसे होती टै । 
साच्यों द्वारा प्रतिप्रादित आविभवि तथा तिरोभाव की प्रक्रिया का प्रत्यभिज्ञा 
तत्त्वमीमांसा मे समातरेय तो कर लिया गया टै किन्तु यहां इसका अभिप्राय 
स्वरूपपरिवर्तन मात्र नहीं । यहां तो आविभविसे अभिप्राय है उन्मीलन तधा 
तिरोभाव से अभिप्रायहै ~ निमीलन, अर्थात्‌ यहां विद्व का तात्पयं है स्वरूप- 
प्रथन, न कि स्वरूपपरिवतंन ओर उस्म भी महेश्वर की इच्छा (स्वातन्त्य) हौ 
प्रधान रहती दै । यहां तक कि अशुद्ध विश्व का आविभवि (प्रथन) भी माया 
अनन्तकीप्रेरणासे करती टै तथा उन्हींकीप्रेरणा से इसका अपने में विलमन 
(तिरोभाव) भौ करती रै । इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा ददन के अनुसार सृष्टि 
कः.विकास स्वहूपप्रकादान है जव कि सांख्य द्वारा वह टै--स्वरूपान्तरण 
अर्थात्‌ सांख्य के अनुसार कायं कारण मेँ विद्यमान अवश्य रहता है किन्तु व्यक्त 
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होते ही उसका स्वरूप बदल जाता है, जबकि कादमीर शवदर्शन मे कायं कारण 
मे, विद्यमान ही नहीं रहता, अपितु उससे अभिन्न है । 

इस प्रसंग को समाप्त करने के पूवं इस बात की परीक्षा कर लेनी भी 
आवदयक है कि कादमीर लव ददन पर बौद्ध दशन की कितनी छापहैतथा मल 
अवधारणाओं को लेकर दोनों मे कहां तक सहमति है । 

बौद्धेन के सर्वेक्षण से पता चलता है कि प्रारम्भिक काल में इसमें विश्ञेष 
चल चार महान्‌ सत्यो की ओर दिया गयाथा नकि प्रणालीबद्ध तत्त्वमीमांसा 
कीओर । दुःख, दुःखकरा कारण, दुःख का उच्छेद तथा उसके उपाय । वस्तुतः 
इन चारो सत्यो की व्याख्या तथा अनुसन्धान करने के लिए “पतिच्चसमृत्पाद' 
सिद्धान्त की कल्पना की गई थी जगत्‌ नित्य है या अनित्य, तथागत मरण के 
पश्चात्‌ रहते दँ अथवा नहीं आदि विषयों पर विचार करना धर्माचरण के 
विरुद्ध माना जता धा । शील, समाधि ओौर प्रज्ञा पर विक्ञेष बल दिया जाता 
था तथा आत्मा-के अस्तित्व का निषेध ही किया जाता था । नागाजुंन, आयेदेव 
तथा चन्द्रकीति आदिने जो सिद्धान्त विकसित किया वह वस्तुतः पूरवंकालिक 
वौद्धदर्न का पुनरभिस्थापन हैया । जगत्‌ नित्य दहैया अनित्य, तथागत मृत्यु 


के वाद रहते हैया नहीं, कोद नित्य आत्मा नहीं दै तथा सभी धम्म परिवतंन- 


शीलदहै, आदि बातों कोल्ञेकर यदि हम कोई निरिचत धारणा नहीं बना 
सकते तो फिर यही कहना होगा कि समस्त दृदयमान्‌ वस्तुरये सारहीन तथा 
आभास मावह । ये आमास आपस में सम्बद्ध प्रतीत होते रँ किन्तु उनमें कोई 
सत्य, सत्ता या वास्तविकता नहीं है । अश्वघोष द्वारा प्रतिपादित 'तथत्ता' 
सिद्धान्त इन दो स्थितियों के बीच जलता सा प्रतीत होता है कि समस्त धमं 
निभसार हैँ तथा इन निःसारधर्मोके आधारके रूपमेंकहीं कृछओरभीदै। 
इसी को वह 'तथता' कहता है परर वह स्पष्टरूपसे नहींकह पाता कि कोई 
स्थायी सत्ता कहीं विद्यमान रहतीदैया नहीं। यदिष्यानसेदेखा जाय तो 
विज्ञानवाद, शून्यवाद एवं तथता सिद्धान्त का मिश्रण प्रतीत होता दै । इसमें 
वस्तुतः समस्त दुद्य संवृतियों की व्याख्या करने का प्रयास क्रिया गयारहै। प्ररन 
यह उठ्तादहैकिं यदि सब कुछनिःसार दै तो यह अस्तित्वमे कंसे आया? 
विज्ञानवादी इसका उत्तर देतादै कि ये सव संवृतियां मन की उपज, तथा 
मने की अनादि वासनाओं द्वारा जनित प्रत्ययमात्रं । 'तथता' सिद्धान्त की 
कटिनाई यहदटै कि इन समस्त संवतिरूपी प्रत्ययो को उत्पन्न करनेके लिए 
इसके पीछे कोई वस्मुसत्ता होनी चाहिए । यही करठठिनाई विज्ञानवाद के साभने 

गी रही है । विज्ञानवादी एेसी किसी वस्तुसत्ता की स्थिति मानने मेँ असमं 
रहा है किन्तु उसका सिद्धान्त अन्ततोगत्वा इसी दिशा की ओर बढता प्रतीत 
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होता है । वस्तुतः यह सिद्धान्त जिक् सत्य को स्वीकार करके चला टै, उसमें 
भी कोई सारतत्त नहीं है । 

आचार्यं शंकर तकके हिन्दू दा्ानिकों तथा शंकरकालीन या उनके 
ूर्ववर्ती बौद्ध दाोनिको मे मौलिक नेद यहीदै कि बौद्ध किसी स्थायी आत्मा 
अथवा स्थायी जगत्‌ के अस्तित्व में विदवास नहीं करते । हिन्दू दार्शनिक 
चिन्तन का दृष्टिकोण बहुत कुछ व्यावहारिक टै । यहां तक करिकर भी 
किसीन किसी कप में स्थायी बाह्य जगत्‌ का अस्तित्व स्वीकार करलेतेर। 
शंकर के अनुसार बाह्य जगत्‌ निरिचत ही मायाकृत एवं भ्रममलक दै । किन्तु 
ब्रह्मके ल्पमें एक स्थायी आधारमिला हुआ है जो बाह्य जगत्‌-सम्बन्धी 
तथा आन्तरिक बौद्धिक संवृतियों के पीये एकमात्र वास्तविक सत्य टै । 

कादमीर दौवचिन्तक बौद्धो के शुन्यवाद तथा विज्ञानवाद कोमूल सूप 
तो स्वीकार कर लेता है, किन्तु उसका स्पष्ट मतै कि प्रतिक्षण परिवर्तमान 
ओर नरवर विज्ञानों के कारण जो संस्कार पडते हैँ ओर जिन संस्कारों के 
सहारे लोकव्यवहार चलता है; उनको स्थिर रखने वाला आर अनदवर आधार 
तो अवदव होना चाहिए । अन्यथा क्षणिक विज्ञानो में परस्पर कोई सम्बन्ध न 
होने के कारण स्मृति, कल्पना, अनुसन्धान, उत्तरेषा तथा प्रत्यजिज्ञा आदि ज्ञान 
के विचित्र व्यापारो भौर उन पर अवलम्बित जगत्‌ कै नाना व्यवहारो का होन 
कभी भी सभव नहीं होगा 1 अनुभवकर्ता के ऊपर उस अनुभवका संस्कार 
पड़ना अनिवार्य है । इस स्थिति मे उसे टी उस अनुभव तथा अनुभूत विषय 
की स्मृति हो सकती है । जिसे इस क्ष ण निविकरल्पक अनुभूति हो, अगलेक्षण 
उमे उस अनुमृति के संस्कार के दवारा निर्चयात्मक सं विकल्पक अनुभूति हो 
सकती दै 1 उततरक्षा, अनुसन्धान, प्रत्यभिज्ञा आदि सभी व्यवहार स्मृतिके ही 
आधार पर चलते हैँ । अतः स्मृति की सिद्धि के लिएु क्षणिक अनुभूतियों के 
संस्कार के आधार केरूपमें आन्माकी सत्ताको स्वीकारक्रिए विना काम 
नही चल सकता 14 परम तत्त्व मरेदवर ही जब ओोतप्रोत भाव से समी चित्त- 
क्षणो जौर अनुभव क्षणो का सामान्य आधार बना रहता है, तभी उन क्षणिक 
वस्तुओं का परस्पर सम्बन्धे जुड़ सकता टै । इस प्रकार अस्वघोष के तथता- 
सिद्धांत ओर विज्ञानवाद के इस आधार को लेकर जो कठिनाई तथा इसकी 
स्पष्ट व्याख्या को लेकर जो हिचक थी प्रत्यभिज्ञा दर्शन उसका निवारणकर 
देता है तथा बौद्धो के अनोतमवाद को सर्वथा निरस्त कर देतादै। 

जटां तक बौद्ध दर्ान में माया! की अवक्षारणा का प्रदन टै समूची प्रतीत्य 
समृत्पाद क प्रक्किया में मायावादी तत्व विद्यमान हँ । संवृति सत्य अविद्यामूलक 
है । अविद्या का ब्यापार है विद्या (वास्तविक ज्ञान) का गोपन । माया मी अपोहन 
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व्यापारा तथा तिरोक्षानस्वभावा है तथा पडमेदवर के अभेदस्वभाव का गोपन 
करके उनमें भेद-द्ष्टि उत्पन्न करती है भौर इसे प्रकार अशुद्ध जगत्‌ का 
भअवभासन करती दै । बौध दर्शन के अनुसार चूकि वस्तुओं का कोई स्वभावनरीं 
होता (निस्वभावत्वम्‌ पदाथंत्वम्‌) अतः विदव की प्रतीयमान सत्ता पर एक 
भज्ञान अयवा अविद्या का एक गृढ आवरण पड़ा हूभा है । पहले भी कटा जा 
चूकाहै कि-प्रतीत्यसमुत्पाद की एक व्थाख्या के अनुसार "घटनाएं जो प्रतीत 
होती दै सत्य नहीं दै' । जव वे सत्य नहीं ्हैतोन आती; न जाती दह । वे माया 
की प्रतीतियां हैँ । "माध्यमिक सिद्धान्त के प्रमुख प्रवक्ता नागार्जुन का निष्कर्षं 
हे--"जो लोग यह्‌ समञ्जते हैँ कि पदार्थो का अस्तित्व है अथवा यह्‌ कि उनका 
मस्तित्व नहीं, वे सत्य को नहीं समज्न परते ।' वयोकि सभी वस्तुएँ माया कहलाती 
दै इसलिए कित्र विचुत्स्फूरण कौ भांति मिध्या दै“ “चूँकि उनकी उत्पत्ति 
नहीं होती, फिर भी उनकी सत्ता की प्रतीति होती है, (तथा) चूंकि जगत्‌ न 
तो यथाथं से भिन्नदहैन ही उसके सदृश ओर यद्यपि जगत्‌ को माया कह दिया 
जाता है (तथापि) माया को यथायं से विरहित नहीं माना गया है ।' इस प्रकार 
नौद्धौ की "माया शांकर वेदान्त की अपेक्षा ईइवराद्धयवादी माया केधारणाके 
भधिक निकट है क्योकि यहां तो माया तथा माया का कृतित्व (अशुद्ध सृष्टि) 
सभी यथायं) 

इस प्रकार हम देखते हँ कि सांस्य तथा बौद्ध प्रस्थानों में प्रवत्ित्त तथा 
प्रतिपादित अनेक दाशेनिक सिद्धान्तो एवं अवधारणाओं को शिवबाद्रयवादी 
दाशंनिकों ने अपनी चिन्तन प्रणाली मे समाविष्टतो कर लिया है किन्तु उनका 
चे अपने ढंग से तथा अपने सिद्धान्त के अनुरूप उपयोग करते हैँ । उदाहरणाथं 
माया का उपयोग वे जगत्‌ की निःसारता अथवा भिथ्यात्व-प्रतिपादन कै लिए 
नहीं अपितु उसकी यथार्थता को ओर अधिक पुष्ट करने के लिए करते हैँ क्योकि 
उनका महेदवर तो परम यथायं है जौर यह्‌ जगत्‌ है- उसका स्वभावप्रकादान, 
अतः वह उससे भिन्न कंसे हो सकता है ? इस प्रकार वे अपने दर्कन कोएक 
व्यावहारिक तथा उपयोगितावादी धरातल प्रदान करके उसे एक आस्थामृलक 
एवं जीवनोन्मुखी प्रणाली के रूपम प्रतिष्ठित कर देते दै । 
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परिणामतः सलिलवतप्रतिप्रतिगुणाश्रय विलेषात्‌ । | | 
सां० का० 15, 16 । 
7. देवुमदनित्यभव्यापि सक्रियमनेकमाध्रि तं लिगम्‌ । । | 
सावयवं परतन्त्रं व्यक्तं विपरीतमव्यक्तम्‌ ॥ ॥ 
सां०का० 10 | । | 
8. डा० सर्वपल्ली राधाकृष्णन, भारतीय दशेन 2, पृ* 261 


9. गी° र भू९, पु° 161-62 


10. गी० र० भू°, पृऽ 162 । । । 
11. सां० का० 12 || 
12. प्रकृति पुरषं त्रैव विद्धयनादी उभावपि । 1॥ 
भ० गी° 13.19 ॥॥| 
13. देवी द्योषा गुणमयी मम माया दुरत्यया । ॥॥ 
मामेव ये प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ । | | 
भर गीर 7.14 ॥ | 
14. मर्मवांशो जीवलोके जीवके जोवभूतः सनातनः । ॥ 
वही, 15.7 


15. प्रीत्यप्रीतिविषादात्मकाः प्रकाशप्रवृत्तिनियमार्थाः 1 
सां०का० 12 
16. अन्योन्याभिभवाश्रयजननमिथूनवृत्तयरच गणाः ॥॥ 


तन्त्रा० 6, पृ० 128 |# 
18. मायातत्तवं जगद्‌बीजं नित्यं विभु तथाव्ययम्‌ । 
तत्स्थं कृत्वात्मवर्गं तु युगपत्‌ क्षोभयेत्‌ प्रभुः ।। । 


सां० का० 12 || 
17. सा माया क्लोभमापन्ना, विरवं सूते समन्ततः । 
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हेलादण्डाहतायास्तु कदर्या वा फलानि तु । 
तिर्थगध्वंमधस्तात्त्‌ निर्गच्छन्ति समन्ततः ॥। 
स्वच्छं° तं, 11.60 
19. ततो जडत्वे काययत्वे पृथक्तत्वस्थित्तौ ध्रवम्‌ । 
उपादानं ्मृता माया कवचिन्तत्कायंमेव च ॥ 


तव्रा० 6-158 
20. तं० सा०, १० 83 
21. मेद स्थितेः शक्तिमतः याक्तित्वं नोपदिदयते । 
एषां गणानां करणकरायंत्व-परिणामिनाम्‌ । 
ई० प्र° 4.1.5 


22. एवं क्षब्धात्‌ प्रधानात्‌ कर्तव्यान्तरोदयः नाषन्धात्‌ इति क्षोभोऽव- 
दयमन्तरालेऽभ्धुषगन्तव्य इति सिद्धं सा्यापरिदृष्टं पृथग्भूत. 
गुणतत्त्वम्‌ । 

तं< सा०, १०85 

24, चिदानन्दमयत्रह्यप्रतिविम्बसमन्विता । 
तमोरजः सत्वगुणा प्रकृतिद्धिविधा च सा ॥ 
सत्वदुद्धशुद्धिम्यां मायाविद्ये च ते मते॥ 

पं०द०, 1.15,16 

25. अवाधाददुष्टकारण जन्यत्वाच्च ना वस्तुतत्वम्‌ । 

सां० सू° 1.79 
25. नावस्तुनो वस्तुसिद्धिः 
वही, 1.78 

26. सा जडा भेदरूपत्वात्‌, कायं चास्याः जड यत्तः । 
व्यापिनी विश्वह तुत्वात्‌ सूक्ष्मा कार्येककल्पनात्‌ । 
शिवशक्त्यविनाभावान्नित्यैका मूलकारणम्‌ । 

तन्त्रा° 6.151, 152 . 

27. स्वेच्छया स्वभित्तौ विदवमन्मीलयति । 

प्र० ह° सूर) 2. 

28. डों« राधाकृष्णन, भारतीय दहन, 1, प° 331 

29. बुद्धघोष, अत्थसालिनी, < 111 

30, न्या० मऽ (बीर एस० सिर्दज) १५ 449 

1. न्या० मर (बी एस सिरीज) १० 450 
32. सं० नि०, अ०3, १०86 
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33. चत्तारो च महाभूत चतुन्नांच महाभूतानाम्‌ उपादाय रूपम्‌ । 
धम्मसंगणि, पृ० 124 

34. अत्थशालिनी, प° 299 

35. रूथ रीना, द कान्सेष्ट ओंफ मायाफ़रंम दवेदाजट्‌ द ट्वेटियथ 
सेन्चूरी, पृण 8-9 

36. मा०वृ०,पु०5 तथा आगे 

37. मा० वृ०, प° 56 

38. वही, प° 93-100 

39. न चाश्रवृत्तिमात्रं भावाभावेति परिकल्पितुं पार्यते एवं न नभावाभाव- 
निर्वाणम्‌ । मा० वृ०, पृ० 197 

40. मा० वु°, पृ° 101-1:8 

41. वही, पृ० 160 

42. करनं, मैन्युअल आफ बुद्धिज्म, पु 47, पाद टिप्पणी 6 

43. सांख्यसूत्र, 1 27-47 

44. डा° राधाकृष्णन, भारतीय दर्शन, 1, प° 436 

45. स च क्षोभः प्रकृतेस्तत्त्रेशाधिष्ठानादेव अन्यथा नियतं पुरुषं प्रति इति 
न सिद्धयेत्‌ । 
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तं० सा०,पु० 85 
46. एवमन्योन्यभिन्तानामपरस्परवेदिनाम्‌, 
ज्ञानानामनुसंधान जन्मा नद्येज्जवस्थितिः । 
न चेदन्तः कृतानन्त विडवरूपो महेश्वरः, 
स्थादेकारिचद्‌ वपू्ञानस्मृत्यापोहनशक्ति मान्‌ । 
ई० पु० 1-3-67 
47. यत्तो हि असौ तन्संस्कारसंस्कृतान्वात्‌ समानान्तरगप्रत्ययात्‌ उत्थितः 
स्मृतिबोधः, तेन तत्सदृशो भवतु, शालासंनिवेश इव पूरवंसंनिवेश तुल्यः 
न तु, यो यत्संस्कारात जातः सतस्यवेदनस्वभावोभवति । 
५८ इति संस्करात परं सविषयतामात्रं स्मृतेः सिद्धं न तु अनुभव 
विषयत्वम्‌, नाप्यस्य विषयस्य पूर्वानुभवविषयीकृतत््वम्‌ इति निरदचयः 
एषः । 


ई० प्र° वि० व्या०, प° 129-30 








चतुथं उन्मेष 
दवेत तथा अहत वेदान्तो सें 
माया का स्वरूप 


विदव-प्रङ्गिया दानिक चिन्तनका प्रमुख प्रतिपाद्य दहै । इसको लेकर 
विद्व के प्राधः सभौ दाडनिक प्रस्थानों ने अपने-अपने सिद्धान्तो की उद्‌भावना 
की है तथा अपनी-अपनी व्याख्याएं एवं निष्कषं प्रस्तुत किए हैँ । यही नहीं, 
वैज्ञानिक चिन्तको को भी इस समस्या ने पर्याप्त रूपसे आकृष्ट किया है तथा 
वे अपने विदलेषणो द्वारा विडव व्यवस्याके मूल स्रोत ओौर उसकी नियामक 
शक्ति का अनुसंधान करने में निरन्तर प्रयत्नशील हँ । अवतो एसा लगता है 
कि दार्शनिक चिन्तन एवं वंज्ञानिकं अनुसंधानों के बीच कुछ सामंजस्य स्थ।पित 
किया जाना चाहिए । इससे जगत्‌ कौ सत्ता तथा संचालन को समह्नने मे, 
संभवतः, सुगमता हो सकती है तथा चिन्तन को भी एक निरिचत दिशा मिल 
सकती है । योरोपीय एवं अमरीकी सृष्टि-चिन्तकों का ध्यान मूल प्ररन की 
ओर गया है गौर यही कारण ह कि आज पदिचमी तत्त्व-चिन्तन अपनी पूरानी 
लीक छोड चुका है तथा उसमे सामंजस्यपूणं तत्त्व परिलक्षित होने लगे है । 
जहां तक भारतीय तत्वचिन्तक का प्रन है बहु इस प्रदन के अनेक पहलुओं पर 
शुरूसे ही विचार करतारहादै। कोई इससुष्टि को परमात्मा की विभूति 
मानता रहा है, किसी कौ दृष्टि मे यह स्वप्न अथवा मायादहै, कोई इसे ईइवर 
की इच्छा कहता रहा दै तथा किसी का यह्‌ वििवासदहै कि यह कालचक्र की 
देन दटै। कोई इसे भोग का साधन मानतादहै तो किसी के लिए यह जगत्‌ 
क्रोडास्थल मात्र है। इन स्का प्रत्याख्यान करते हुए गौडपाद कहते हैँ कि यह 
सृष्टि-प्रक्गिया वस्तुतः परमेश्वर का स्वभाव टै ओर वह निरपेक्षभाव से इसका 
विधान करतादहै।' यहां यह स्पष्ट हो.जाताहै कि यह सृष्टि परमसत्ताके 
स्वभाव का प्रकाशन तथा उसकी शक्ति की अभिव्यक्ति है। इस अभिव्यक्ति 
तथा इसके निष्पादन में सहायक शक्ति को लेकर भारतीय दार्शनिक प्रणालियों 
मे विभिन्न ल्प से विचार क्रिया गयादै। दैत तथा अद्रैत प्रस्थानोंमें इते 
*माया' कटा गया है ओौर विद्व-रचना-विधान में इसकी विशेष भूमिका स्वीकार 
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की गई है । नीचे की पंक्तियों में हम माया की अद्रैतवादी तथा दरंतवादी परि- 
कल्पनाये प्रस्तुत करके इस बात की परीक्षा करंगे कि उक्त भूमिका कहां तक 
सार्थक है ओर इसक्रा क्या स्वरूप है । उपनिषदों मे निस्सन्देह मायावादी तत्त्व 
विद्ध मान हैँ अतः गांकर को हम उद्‌भावक तो नहीं कह सकते किन्तु विइव- 
रचना बोध के सन्दर्भ में सर्वप्रथम इसकी विशिष्ट भूमिका इन्टोनेही स्वीकार 
की दहै अतः हेम अपना विचार इनके द्रारा उपस्थापित माया को अद्रैतवादीं 
धारणा से प्रारम्भ करते 


अटत बेदान्तकी माया 


उपनिषदों से प्र्वित जिस वेदान्त-विद्या की आधारशिला गौडपाद ने 
रखी उसके प्रसार एवं पूणरूपेण प्रतिष्ठित करते का श्रय आचा्यंगंकरकोहै 
अतः इस चिन्तनधारा को शांकर वेदान्त कहा जाने लगा। इसका सारभत 
तत्त्व अदैतवाद दै । जीवजगत्‌ मे जो भिन्न-भिन्न आत्मा दृष्टिगोचर होती है, 
ह एक ही आत्मा दै । वह एकात्मा ही शादवत सन्य है ओर सव कुछ मिथ्या 
है । प्राणियों मे जो पाथिव जगत्‌ है वह भी असत्य है । अन्य दाशंनिक प्रणालियां 
जीवन में वस्तुसत्य का अनुपन्धान करती हुई पाथिव जगत्‌ मेँ हमारे व्यवहार- 
हेतु प्रामाणिक तथ्य उपस्थित करती हैँ । उसकी दृष्टि वस्तुवादी ओर संसार 
की व्यावहारिक मर्यादाओंसे परिमितदै। किन्तु अद्रेत वेदान्त इस दृश्यमान 
जगत्‌ को अधिक महत्त्व नहीं देता । वह इसे माया का प्रतितिम्ब मानकर उस 
मूलतत्व पर अपना ध्यान केन्द्रित करता है जिसमे यह निखिल सुष्टि प्रति- 
मासित है । वेदान्त चरम सत्य का अनुसंधान करने का प्रयास करताहै जो 
इस अनेक विधि, सूर्ष्मतम पाथिव व्यापार कमल में अवस्थित है। शांकर 
वेदान्त मे यह विचार बद्धमूल है किसारी सृष्टि मायादहै। किन्तु इस संसार 
की मायामयी सृष्टि पर दृष्टिपात कर कोई कह सकता कि सम्भवतः 
ईइवर ने इस संसार को केवल क्रीडालूपेण अपने आनन्द के लिए बनाया 
है । हम अपने अस्तित्व ओर इस विर्व के अस्तित्व की दृष्टिसे इसके 
कर्ता का अस्तित्व भी स्वीकार करते है । अव प्रदन यह उठतादहै कि यदि इस 
नानात्वमयी सुष्टिका कोई अस्तित्व नहीं तो इसके खष्टा का अस्तित्व किस 
लिए, वास्तविक दृष्टि सेन सृष्टि का कोई अस्तित्व हैन सृष्टिकर्ताका । 
विश्वात्मा के ल्प मे अवस्थित ब्रह्मही इस निखिल प्रपंचका उपादान कारण 
भी है, विभिन्न कारणमभी। कारण ओौर कायं मे कोई मेद नहींहै। यह 
कायं रूपी संसार मायामय दहै। यह ब्रह्मकौी माया का प्रसरणदहै। नाम 
रूपभेदसे जो अनेक वस्तुं दिखाई देती दँ उनमें मलतः कोई भेद नहीं 
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है । मिट्टी की स्थाली ओर घडे म नामरूपका ही अन्तर है । यह विव 
ब्रह्मामय है अतः यही कार्य पेण अनेक नाम रूपों में अवस्थित होता है । यह 
उसका व्यावहारिकं पक्ष है, किन्तु मूल कारणके रूप मेँ वह अपने पारमार्थिक 
रूप अर्थात्‌ शाइवत ब्रह्म के रूप में अवस्थित है । वस्तुतः उसके इसी व्यावहारिक 
पक्ष की व्याख्या करने के लिए शांकर वेदान्त मँ “माया' की परिकल्पना की 
गई है । 

शांकराद्रेत प्रणाली में इस विखप्रपंच को माया कटा गया है; इसे मन की 
भ्रान्ति मानागयाहै किन्तु यह भ्रान्ति शुवितरजत श्रान्ति से भिन्न है। 
शुक्ति मे रजत की भ्रान्ति प्रातिभासिक! है ओ क कालोपरान्त हमारी अन्य 
अनुभूतियों से असत्य सिद्ध हो जाती है । परन्तु इस सांसारिक ध्रान्ति का कभी 
अन्त नहीं होता । सारा लोक व्यवहार इसी भ्रान्ति के परिग्रेक्ष मे होतार । 
अतएव यह भ्रान्ति 'व्यावहारिकी' श्रान्ति कहलाती है । कहते हँ कि सारे 
वेदान्त का सार इस श्र्‌.तिवाक्य में सन्निहित है--श्रहय सत्यं जगन्मिथ्या जीवो 
ब्रह्नं व नापरः।' अर्थात्‌ एक मात्र सत्य ब्रहम है, यह जगत्‌ मिथ्या है, तथा जीव 
ओर ब्रह्मम कोई भेद नहीं । जव तक हम इस भावबोध पर नहीं पहूंचते 
तब तक इस संसार को ही यथां समन्ते हँ ओर तदनुकूल आचरण करते 
रहते हैँ । 

माया शव्द अद्वैत वेदान्त में अनेक अर्थो मे प्रयुक्त हुआ है । हेम यहां कुछ 
प्रमुख अथं उपस्थितः करते हैँ जिनसे इसकी मूलधारणा को समञ्लने मेँ सुगमता 
होगी- 

(1) यह जगत्‌ अपनी व्याख्या स्वतः कर पाने मेँ समथ नहीं है; अतः 
इसका आभास स्वरूप प्रकटहोता हं। माया द्वारा यही भाव ब्यंजित 
होताहं। 

(2) ब्रह्म तथा जगत्‌ के वीच की समस्या हमारे लिए एक अथं रखती है । 
इसलिए कि हम शुद्ध ब्रह्म के अस्तित्व को प्रेरक के रूप में स्वीकार करते हैँ 
ओर फिर जगत्‌ के साथ इसके सम्बन्ध की मांग एक ताकिक दृष्टिकोण से 
्रस्तुत करते हैँ । हम यह कदापि नहीं समन्ञ सकते कि किस प्रकार परम 
यथाथ सत्ता नानात्वमय विइव के साथ सम्बद्ध है; क्योकि दोनों विजातीय ह । 
इसीलिए इसकी व्याश्या के लिए किए गए सारे प्रयत्न विफल रहते हँ यही 
दु्बोधिता माया कहलाती हं । 

(3) यदि ब्रह्म को जगत्‌ का कारण माना जाय तो इसका अभिप्राय होगा 
कि जगत्‌ ब्रह्म पर आधित ह किन्तु ब्रह्म जगत्‌ से सर्वथा अप्रभावित है ओर 
ब्रह्म पर आश्रित जगत्‌ को माया कहा जाता है । 
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(4) ब्रह्म के जगत्‌ रूप में आभासित होने कै सम्बन्धमें जो कारण तत्त्व 
हैँ उसे माया कहते हैँ । 

(5) यदि हम अपने ध्यान को व्यावहारिक जगत्‌ तक ही सीमित रं 
ओर तक-दुष्टि का प्रयोग करे तो हमारे समक्ष एक पूणं व्यक्तित्व काभाव 
आता है जिसमें आत्मभिग्यक्ति की शक्ति टै । यही शक्ति माया कहलाती है । 

(6) ईङवर की यह शक्ति उपाधि, अथवा प्रतिबन्ध के रूपमे परिणत 
हो जाती है जो अव्यक्त प्रकृति है ओर जिससे समस्त संसार उत्पन्न होता है । 
यह वह॒ विषय है जिसके द्वारा सर्वोपरि विषयी अर्थात्‌ ईइवर विर्व का विकास 
करता है । 

ऊपर जिन 6 अर्थो कौ चर्चा की गई, वे वस्तुतः माया के 6 पहलू है ओौर 
इन्हीं के परिप्रेक्ष में सम्पूणं शांकराद्रेत शास्वमे माया की अवधारणाका 
व्यवहार हुजा है । यथार्थं ब्रह्म ओर अयथाथं जगत्‌ मे परस्पर कंसा सम्बन्ध 
दै शंकर इस प्ररन का ही ओौचित्य नहीं मानते अतः इसका उत्तर भी नहीं देना 
चाहते । जव हम निरपेक्ष परब्रह्म का अपनी अन्तदुष्टि से साक्षात्कार करते 
है तो जगत के स्वरूप तथा इसका ब्रह्म के साथ क्या सम्बन्ध दहै, यह प्रशन ही 
नहीं उठता । इसलिए कि उस सत्य काजो सव प्रकारके वाद विवाद को 
निःशेष कर देता है, एक तथ्यके रूपमे प्रत्यश्च दरशन मिन जाता दहै । यदिह 
तकंशास्त्र का सहारा लेंयो एसा विशुद्ध ब्रह्मद ही नहीं जिसका सम्बन्ध 
जगत्‌ के साथ हो । किसी भी सम्बन्धके लिए दो भिन्न पदार्थो की पूवे कल्पना 
आवश्यक दै ओर यदि ब्रह्म तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध है तो उन्हँ परस्पर 
मिन्न भी मानना भवरयक होगा, किन्तु अद्वैत जगत्‌ को ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं 
मानता । शंकर की दृष्टि मे कार्यकारणत्व के वैज्ञानिक सिद्धान्त तथा अमन्यत्व 
के दाशोनिक सिद्धान्त में अन्तर है । ब्रह्म एवं जगत्‌ अनन्य हैँ ।3 इस प्रकार 
दोनों के मध्य सम्बन्ध का प्रदन ही नहीं उर सकता । जगत्‌ का आधार ब्रह्म 
के अन्दर है । यदि हम ब्रह्मतथा जगत्‌ को पृथक्‌ करतो भी उनका वन्धन 
शिथिली रहेगा ओौर वह कृत्रिम तथा बाह्यरूप मेंहीहोगा। ब्रह्य ओौर 
जगत्‌ एक ही हैँ तथा उनका अस्तित्व यथार्थता एवं आभास केलूपमेदै। 
जगत्‌ ब्रह्म है क्योकि ब्रह्म का ज्ञान होते ही जगत्‌ के सम्बन्ध में सभी प्रकारके 
प्रन स्वतः विलुप्त टो जातेदै। हमें निरपेश्च परब्रह्म केस्वरूप काज्ञानहो 
जाय तो समस्त सीमित आकृतियां तथा सीमायें अपने आप समाप्त हो जाती 
हैँ । जगत्‌ माया है, क्योकि यह्‌ ब्रह्म की अनन्त यथार्थता का प्रतिपादक नहीं 
है । 


शंकर किसी भी प्रकार यह स्वीकार करने को तयार नहीं कि "यथां का 
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सम्बन्ध अयथाथं के साथ किसी प्रकार से संभव है।* यह्‌ कहना कि अनन्त 
ब्रह्म सान्त जगत्‌ का कारण है तथा इसका निर्माण करता है, एक प्रकार से यह्‌ 
स्वीकार करता दै कि अन्त कालसम्बन्धी प्रतिवन्धों के अधीन है। एेसा नहीं 
कटा जा सकता कि ब्रह्म कारण दै ओर जगत्‌ काय है । इसका तात्पयं होगा कि 
हम जगत्‌ ओर ब्रह्म मे भेद करते दँ । इसके अतिरिक्त जगत्‌ सीमित ओर 
सोपाधिक है तो फिर एक अनन्त तथा निरूपाधिक ब्रह्म इसका कारण कंसेहो 
सकता टै ? शंकर गोडपाद के "अजाति" अथवा “अविकास' के सिद्धान्त का 
समर्थन करते हँ । यह जगत्‌ न तो विकसित हुआ रै ओर न ही इसकी उत्पत्ति 
हई है । इसकी केवल प्रतीति होती है, क्योकि हमारी अन्तद्‌ ष्टि परिमित है । 
यह जगत्‌ ब्रहम से अव्यतिरिक्त तथा अभिन्न है । कार्यं अभिव्यवत जगत्‌ हैजो 
आकारसे प्रारम्भ होताहै; कारण परम तत्त्व ब्रह्मदहै। इस कारण से पर- 
मार्थ॑तः कायं का तादात्म्य है । इससे परे उसकी कोई सत्ता नहीं । जगत्‌ कौ 
अन्तस्तम आत्मा ब्रहम है । यदि यह ब्रह्मसे स्वतंत्र प्रतीतहोतादै, तो हमें 
कहना होगा कि यह्‌ जैसा प्रतीत होता है वेसा नहीं है। इसी प्रक्रार हम अनन्त 
के अन्दर कोड्‌ क्रिया भी निर्दिष्ट नहीं कर सकते, क्योकि प्रत्येकं क्रिया के पीये 
कोई न कोई उदर्य भ्रथवा करिसीन किसी वस्तु की प्राप्ति अभिप्रेत होती 
है । यदि यह कहा जाय कि निरपेक्न ब्रह्म अथनेको सीमित रूप में अभिव्यक्त 
करतादैतोशंकरकी दृष्टि मे यह एक मिथ्या विचार है । सीमित जगत्‌ हो 
नहो निरपेक्ष ब्रह्म सदव अपनी अभिव्यक्ति करता रहता है, जंसे सूयं सदैव 
भासित होता रहता है । यदि किसी समय हम उसे देख नहीं पाते तो यह उसका 
दोष नहीं है। निरपेक्ष ब्रह्म सदा अपने रूप में अवस्थित रहता है । हम उसके 
निरपेक्ष ब्रह्म की सत्ता तथा उसकी अभिव्यक्ति के बीच भेद नहीं कर सकते । 
वक्षकेरूपमें प्रकट होने वाले बीज का दृष्टान्त जगत्‌ ओौर ब्रह्म के सन्दभंमें 
अनुपयुक्त है, क्योकि देन््िक प्रगति ओौर विकास लौकिक प्रक्रिया्ये हैँ । इनका 
प्रयोग नित्य तत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म के सम्बन्धमें करने का तात्पये होगाकि हम 
उस नित्य को एक लौकिक पदार्थं के स्तरपरला रहेरैँ। शंकर परिणामवाद 
मे विशवास नहीं करते । क्या सम्पूणं ब्रह्म में अथवा उसके किसी एक भाग में 
परिवर्तन होकर जगत्‌ का निर्माण होता है यदि सम्पूणं मे होतादहैतो सम्पूणं 
ब्रह्म जगत्‌ के रूपमे हमारी आंखों के सामने फंला हुआ है ओर एेसी कोई 
अतीन्द्रिय सत्ता उस अवस्था में नहीं रहती जिसकी खोज हमे करनी पडे, भौर 
यदि उसके किसी भाग में परिवर्तन होकर जगत्‌ का निर्माणहोतादै तो ब्रह्म 
की अखण्डता वाधित होती है । यदि किसी वस्तु के भाग, अथवा अवयव ओर 
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उसमें भेद हो तो वह नित्य नहीं रह सकती । श्रुति कहती है ब्रह्म अवयव 
रहित है ए ऊ 
ब्रह्म तथा जगत्‌ के सम्बन्धो को प्रकट करने के लिए वृक्षका शाखाओं के 
साथ, अथवा समृद्र का उसकी लहरों के साथ अथवामिटूटीका सम्बन्ध 
मिट्टी के बने हुए बतंनों के साथ, आदि उदाहरण जो प्रस्तुत किए जति वे 
यहां नहीं लागू होते, क्थोकि इन सवमें पूरी इकाई जो उसके अवयव के साथ 
सम्बन्ध है तथा द्रभ्यके साथ जो गुणका सम्बन्ध दहै उस श्रकरार के बौद्धिक 
मानकों का उपयोग किया जाता है । ब्रह्म तथा जीवात्माओं के सम्बन्धको न 
तोहम संयोग की कोटि में रख सक्ते है न ही समव्राध की कोटिमें। ब्रह्म को 
परिणमनधर्मी विदव के साथ जोड़ने के सारे प्रयात असफल रहे हैँ । परिमित 
विव का असीम आत्मा के साथ क्था सम्बन्ध है यह एक सी गढ पटेली है 
जिसके साय मानवमस्तिष्क शुरू से उलक्ा हुआ है । त्रे के लिए यह समन्न 
पाना किन है कि “यह विद्व कंसे ओर क्यो विद्यमान टै, जिससे कि इसका 
जीवन सीमित है तथा प्रतीति रूप वस्तु कंसे संभव दहो सकती टै" हम यह 
नहीं समक्न पाते कि आभासरूप व्यावहारिक जगत्‌ निरपेक्ष ब्रह्मके साय किस 
प्रकार संपृक्त है । आधुनिक तत्त्व समीक्षक भी इस समस्या का समाधान भरस्तुत 


करते में अपने को अक्षम पाता दै। डा० राघाृष्णन लिखते है, श्ञान में 


उन्नति हमरे इस योग्य तो कर सकती है रि हेम उन घटनाओं का वणन कर 
सके जो विषय रूप जगत्‌ को बनाती है ओर अधिकार व्यौरे तथा यथार्थता 
के साथ उसका वर्णन कर सकं, किन्तु अनन्त के अन्दर से सान्त जगत्‌ कौ 
उत्पत्ति अर्थात्‌ संसार की एतिहासिक प्रक्रिया कौ व्याख्या सर्वथा हमारी क्ति 
के बाहर है।8 माया शब्द हेम।री सान्तता का हमारो मानसिकता से जोड़ देता 
है तथा हमारे बोध में जो रिक्वतादहै उसे रेखांकित करता टै । रज्जु-सपं 
दृष्टान्त का उपयोग शंकर ने इसी विदवप्रपंच को स्पष्ट करने की दुष्टिसे क्रिया 
है । रस्सीकी प्रतीति सांप जसी क्यों होती है यह प्रन प्रत्येक जिज्ञासु उठाता 
है ओर उसका संतोषजनक समाधान देना आसान नहीं । इससे मी कर्टिन प्रन 
है ब्रह्यकाजगत्‌ के रूपमे जाभासित होना ओर इसका भी उत्तर देना अत्यन्त 
दुष्कर कार्यं है । हम केवल इतना ही कह सकते है कि ब्रह्मजगत्‌ केरूप में 
ठीक वैसा ही प्रतिभासित होता जसा किसांप रस्सीकेषूप में ।9 

शंकर का विचार है किं जगत्‌ ब्रह्म के ऊपर आधित तोदहै किन्तु वह्‌ 
ब्रह्म को किसी भी तरह प्रमावित नहीं कर सकता, तथा ‹विवर्तोपादान' रूप 
कारण को “परिणामोपादान' से भिन्न बनाता है अर्थात्‌ उसकारण को जो 
अपने मे विना किसी प्रकार का परिवर्तेन लाये कार्यं को उत्पन्न करने की 
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क्षमता रखता है, एते कारण से भिन्न बना देतादै जो स्वयं कायंके रूपमे 
परिणत हो जाताटै। विवतं का अथं है--विपर्यासि। ब्रह्य का विवतं देग- 
कालादिसे बद्ध यह जगत्‌ है । विवतं शब्द से अभिप्राय है निरपेक्ष परब्रह्मका 
देशकालवद्ध जगत्‌ के रूप में प्रतीयमानता । मूलभूत तत्त्व तो वस्तुतः ब्रह्म ही है 
जिसका रूपान्तर यह जगत्‌ देश तथा कालके स्तर पर माना जा सकंताह। 
चूंकि रूपान्तर हमारे लिए क्रिया गयादहै, मूल ब्रह्म अपने अस्तित्व के लिए 
रूपान्तर के ऊपर आश्रित नहीं है । अनेकतापूणं जगत्‌ एक एेसा ल्पटहै जिसे 
परम सत्ता हमारे लिए ग्रहण करती रहै, अपने लिए नहीं । जव दूधदहीकालू्प 
धारणक्ररतादहैतोउसे हम परिणाम अथवा परिवतन कहते हैँ ओर जब रज्जु 
की प्रतीतिसपंके रूपमेंहोतौहैतो वहं विवतं अथवा आभास कहलाता है 10 
शंकर ने जो रञ्जु-सपं, शुक्ति का रजत, तथा मरुभूमि एवं मृगतृष्णा आदि के 
दृष्टां प्रस्तुत किणएु हैँ उनमें उनका अभिप्रेत क्ये को कारण के ऊपर एक पक्षीय 
निर्भरता, ओर कारण को अपने यथाथेलूप को सुरक्षित रखने का भाव आदि 
है । परिणाम की अवस्थामें कारण ओर कायं दोनों ही यथाथेत्ताकी समान 
भूमि पर प्रतिष्ठित होते हैँ जन्तु आभास कौ प्रक्रिया में कार्यंकारणसे भिन्न 
सत्‌ के एक भिन्न प्रकारके वर्गकाहोता दहै ।11" जगत्‌ ब्रह्यके अन्दर अवस्थित 
रहता है, ठीक उषी प्रकार जसे सांप रस्ती के अन्दर । 

समस्त अद्वेतवादी साहित्य मेँ माया काजोौ निरूपण उपलब्ध होताहै 
उसके अनुसःर उसका सदसदुम्यां अनिर्वाच्य' अर्थात्‌ अपरिभाषेय स्वल्प ही 
निर्धारित पातादै।" माया कौ सत्ता ब्रह्मयसे भिन्न नहौ मानी जा सकती, 
क्योकि ब्रह्म के समान दूसरी कोई सत्ता नहीं है । विश्व ब्रह्म के अन्दर किसी 
अन्य यथार्थं सत्ता के कुछ अंश जुड़ जाने से आविर्भूत नहीं हुआ है, क्योकि जो 
अपने मं परिपूणं है उससे अन्य किसी प्रकारके पदाथं का संयोग नहीं हो सकता । 
माया का प्रयोग विभाजक शकवित अर्थात्‌ प्रतिबन्ध तत्त्व केलिए हुजआादै। यह्‌ 
वह्‌ तत्त्व है जो अपरिमित को परिमित बनादेतादहै ओौररूपरहित मे ल्प 
की सुष्टिकरता है । माया परम सत्ता का एक विशेष लक्षण हैन उसके समान 
है, न ही उससे भिन्न । इसकी स्वतन्त्रे सत्ता स्वीकार करने का अभिप्रायदहोगा 
देतवाद को प्रश्चय देना । आनुभविक जगत्‌ में जो भेद दृष्टिगोचर होता है 
है उसका कारण यदि हम नित्यब्रह्य मे खोजने लग जाएगे तो उचित न होगा । 
मायोपहित ब्रह्म ही ईइवर कहलाता है ओर माया ईश्वर "की शक्ति को प्रकट 
करती टै । किन्तु ईदवरपर मायाका किसी रूपमे प्रभाव नहीं पड़ता । यदि 
माया का अस्तित्वदहैतो यह ब्रह्म के प्रतिबन्ध ल्पमें रहती है ओर यदि माया 
का अस्तित्व नहींटहैतो जगत्‌ के आभास की कोई व्याख्या नहीं बन सकती । 
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यहन तो ब्रह्यके समान यथाथ हीह ओर न आकाशकृसुम के समान 
अभावात्मक ही ।3 इसका स्वरूप चाहेजो भी टो किन्तु जगत्‌ प्रपंच की प्रतीति 
के लिए इसकी सत्ता को मानना आवर्यक है .। यह जगत्‌ में अनिवाय पसे 
उपस्थित रहती है तथा इसके अस्तित्व कौ नियामक है । माया द्रव्य नहीं है 
अतः इसे उपादान कारण नहीं माना जा सकता । इसे केवल एक व्यापार कहा 
जा षता है जो ब्रह्मरूपी उपादान कारण से उत्पन्न होने के कारण भौतिक 
जगत्‌ की सृष्टि करता दै 'तञ्जन्यत्वेसति तज्जन्यजनको व्यापारः' । इसके दो 
लक्षण माने गये है, आवरण तथा विक्षेप । पहले का अभिप्राय दै ज्ञान को आवृत्त 
कर लेना अर्थात्‌ उसक्रा निराकरण तथा दूसरे का अथ ट श्रमात्मक प्रतीति 
उत्पन्न करना । इसके कारण केवल इतना ही नहीं करि हम परम सत्ता से 
साक्नात्कार नहीं कर पाते प्रत्युत उसके स्थान पर हमें किसी अन्य वस्तु का बोध 
हो जातताहै। मायाके ही कारण विविध नामएवं रूप का विकास होता दहै 
ओर उन्हीं का पंजीभूत रूप यह विश्व है । इस नाम ओर रूप के पुंज के पी 
माया नित्य ब्रह्म को भी हमारी दृष्टि ते ओज्ञल कर देती दहै) 
इसे वंचनस्वभावा भी माना जाता है। इसीलिए इसे अविद्या अथवा 
मिथ्याज्ञान आदि नाम दिए गए हैँ । यह केवल बौद्ध का अभाव ही नहीं, अपितु 
निरिचत रूप से भ्रान्ति है । इससे युक्त होकरं ब्रह्म ही ईश्वर हो जातो दै तथा 
सृष्टि का विधान करता है ।** जंसाक्रि कहा गया माया ईरवर की शवित है, 
उवा अन्तःस्थायी बल है जिसके द्वारा वह संभाव्यता को जगत्‌ के रूपमे 
परिणत कर देता है । यह अनिर्वाच्या माया दो आकार ग्रहण करती है-- काम 
तथा संकल्प । ईश्वर नित्य है अतः उसकी उद्‌ माविनी शक्ति होने के कारण यह 
भौ नित्यहै। इसी शक्ति से संवलित होकर वह विश्व कौ सृष्टि करता दे। 
इसके कोई पृथक्‌ अधिष्ठान नहीं है । यह ईदवर केटी अन्दर रहती है जिस 
प्रकार उष्णता अग्निम रहती है। इसकी उपस्थिति का बोध इसके काययंजाल 
को देवकर होता रै "° मायाके द्वारा नाम ओररूपकाभी बोधहोतादैजो 
अविकसित अवस्था मे ईश्वर के अन्दर विद्यमान रहते ह तथा विकसित होकर 
जगत्‌ के रूपमे प्रकट होते हँ । इस दृष्टि से इसे प्रकृति का पर्याय कहां गया 
है 116 सृष्टि रचनाकाल में ईइवर अपने खूप हीन तथा निरुपाधिक पदार्थो मे 
णेस रूपों तथा गुणों का आधान करता है जो वह अपने अन्दर धारण किएहए 
है। इस अविकसित तत््वको ही कभी "आकाश" तो कभी "अक्षर' ओर कभी 
माया के नाम से अभिहित किया जाता है ।\7 सुष्टि-रचना कीदुष्टिसे यह 
भौतिक अधिष्ठान कहलाती टै जो परिव्तनों के माध्यम से विद्व को क्रमशः 
प्राकृतिक अवस्था मले आती है । यह ईश्वर के कारण शरीर का \निर्माण 
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करतीहै। सास्य के प्रधान के विपरीत यह ईइवर से स्वतंत्र नहीं है । इसे एक 
एसा प्रतिबन्ध माना गया है जिसे ईङ्वर अपने उपर लाग्‌ करता दै। माया 
को प्रकृति मी माना गयाहै। मायां तु प्रकृति विधाता"*"।\ इस स्थिति में 
जगत्‌ की समस्त संभाव्यता इसके अन्दर केन्द्रित होती है। जैसे उगने वाले 
वृक्ष की संभाव्यता बीच में विद्यमान रहती है । यह व्रिगुण्यात्मिका प्रकृति न तो 
ईङ्वर की आत्मा है ओौरनही ईदवर से पृथक्‌ । यह्‌ रूप जगत्‌ की जननी तथा 
क्रोडाभूमिटहै जो सदा अपने को अनन्त रूपों में ठालने के लिए समृत्सुक रहता 
है । अन्त मेहम कह सक्ते है कि यह विव ईहवर के लिए अथवा एेसी विषयी 
के लिए जिसका सम्बन्ध सदा विषय के साथ रहता दै आवदयक दै । ईदवर को 
विइव की आवश्यकता दै जिसे हेगल ने ईइवर की आत्माभिव्यक्ति का एक 
आवद्यक रूप माना दै ओर माया उप्त विश्व की अभिव्यक्ति का एक अनन्य 
साधन है। 

आचायं शंकर तो मायावाद के प्रमुख प्रवक्ता, किन्तु उसकी परवर्ती 
दानिक प्णालियों मे भी (भले ही उनके सिद्धान्त को निरस्त करने के लिए) 
विडव-रचना-प्रक्रिया के सन्दभभमें माया पर किसी-न-किसी रूपमे विचार 
क्रिया गया है । इनमे रामानुज का विश्िष्टाद्रत, निम्बाकं काद्रैताद्रौत, मध्वका 
देत तथा च॑ंतन्य महाप्रभु का अचिन्त्य भेदाभेद प्रमुख हैँ । इन वैष्णव चिन्तकों 
तथा सन्तो ने आस्थामूलक अध्यात्म चिन्तन के परिग्रक्ष में जीवन एवं जगत्‌ की 
यथाथंवादी व्याख्या प्रस्तुत करने का प्रयास किया है ओर इस सन्दभं मे माया 
कौ अवधारणा का सार्थक तथा युक्तिपरक विनियोग क्रिया दै । साथ ही शंकर 
के चिन्तन पर बौद्ध-प्रभाव कौ रेखां क्रित करते हृए इन्टोने उसकी अप्रासंगिकता 
को सबल तर्को द्वारा निरस्त कर दिया है। नीचे की पंक्तियों में हम उक्त 
प्रणालियों द्वारा प्रस्तुत माया के स्वरूप एवं विवेचन पर संक्षेपमे प्रकाश 
डालेंगे । 
विश्षिष्टाद्ेत में निरूपित माया 

विशिष्टाद्वैत के प्रवतंक आचार्यं रामानुज के माया विषयक सिद्धान्त को 
समञ्चन के लिए जगत्‌ विषयक सिद्धान्त को समन्ञना आवइयक होगा । वह्‌ 
जगत्‌ को ब्रह्म से उत्पन्न अद्भूत रचना मानते है तथा माया को उसकी अदूभूत 
कायेसम्पादिका अनन्य एवं यथार्थं शक्ति न कि आवरण शक्ति । अद्भूत रचना 
युक्त तथा अद्भूत नियम ओर विधि हारा नियन्त्रित यह्‌ समस्त जगत्‌ ब्रहमसे 
उत्पन्नहुभा है । उसीके द्वारा उसकी सत्ताकापोषणहो रहाट ओर अन्त 
मे वह उसी में मिल जाएगा । ब्रह्म की महत्ता की कोई सीमा नहीं दहै। यद्यपि 
जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति ओर सहार त्रिविध गृण के अर्थं में व्यवहृत है, किन्तु. 
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वे तीन द्रव्यो को लक्ष्य नहीं करते, केवल एक ही द्रव्य को लक्षय करते ह जिम 
वे निहित यथे। उसका सच्चा स्वरूप तो उसकी अपरिणामी सत्ता, नित्य 
सर्वता ओर देशा, काल तथा लक्षणों मे अपरिमितता मे रहीहै। शंकर के इस 
सूत्र (1-1.2)19 के विवरण का उल्लेख करते हृए रामानुज कहते है कि जौ ब्रह्म 
को नि्िनञेष मानते टै वे ब्रह्मसूत्र (1-1-2) मे अभिहित ब्रह्म के गण को ठीक 
नहीं समज्ञा सकते, क्योकि ब्रह्य से जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति ओर लय होता है 
रेसा कहने के वजा उन्हँ यों कहना चाहिए कि जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति ओर 
लय का भ्रमब्रह्मसे है। किन्तु फेसा कहने से भी ब्रह्म की निविजशेषता सिद्ध 
नहीं होती, क्योकि भ्रम अज्ञानवग होगा जर ब्रह्म सारे अज्ञान को प्रकट करने 
वाला कहा जायेगा । वह्‌ स्वप्रकाशरूप होने कै कारणणेसा कर सक्ता है 
अर यदि उसमे यह भेदटहैतोवहन तो निविशेष ही हो सकतादै ओर न 
भेदरहित । अव प्रदन यह उठता है किक्या शंकर ने वस्तुतः उसी मत का 
प्रतिपादन किया कि जिस वस्तुमे से जगत्‌ की उत्पत्ति का भ्रम होता है वही 
ब्रह्मद? शंकर के उपनिषदो तथा ब्रह्मसूत्रके भाष्य में निदचय ही एसे अवतरण 
ह जो ईङ्वरवाद का प्रतिपादन करते है ओर यह भी कि जगत्‌ की उत्पत्ति 
ईख्वर द्वारा ही हई दै । शंकर को इन अवतरणं को समश्चाना था ओर उन्दने 
सदैव अद्रैतपरक भाषाका कठोर प्रयोग नहीं किया, क्यो कि उन्होने तीन प्रकार 
की सत्ता मानी दै ओर सव प्रकार के शब्दों का प्रयोग किया दहै 1 किन्तु शंकर 
ने अवेधित सावधानी नहीं रखी ओर परिणाम यह हु कि कु पाठ पैसे दिखते 
ह जैसे वास्तव मे ईदवरवाद के समर्थक हों कुछ द्रयर्थक हैँ तथा कृ नितान्त 
अद्रैतवादी है। किन्तु शंकर के टीकाकारो तथा इस क्षेत्र के स्वतन्त्र चिन्तको 
को प्रमाण मानाजाए तो इसमे कोई सन्देह नहीं रह जाता कि शंकर द्वारा 
प्रतिपादित सिद्धान्त शुद्ध अद्वैतवादी सिद्धान्त था। ब्रह्म निर्चितरूप से 
अपरिणामी तथा अनन्त है ओर वह्‌ विद्वप्रपच का अधिष्ठान द्वै तथा सवके 
अन्तर मं विद्यमान एकमात्र सत्य दै । किन्तु इस विद्व-प्रपच के आभास मेदो 
तत्व का योग है । एक तो ब्रह्म जो सत्‌ ओौर चित्‌ स्वखूपटं दसरा भेदम्‌लक 
एवं परिणामी तत्व माथा है जिसके विकास या परिणाम से जगत्‌ के नानात्व 
का अवभास संभव दै । किन्तु ध्यानपूर्वक देखा जाए तौ केवल ब्रह्म ही जगत्‌ का 
उपादान कारण नहीं है, अपितु वह्‌ अविद्या के साथ उपादान कारणटहै, तथा 
जगत्‌ ब्रह्माधित है ओर उसी में विश्रान्त हो जाता है ।५ प्रकाशात्मा कहते हँ 
करि जिस सर्जन व्यापार की चर्चा यहां (जन्माद्यस्य) कौ गई है वह ब्रह्म मे नहीं 
ओर ब्रह्म के विषयमे खोज का यह अर्थं नहीं कि वह्‌ इन गुणों से सम्बन्धित 
है 12" भास्कर कहते हैँ कि ब्रह्म ही जगत्‌ के रूपमे परिणमित हुआ है भौर यह 
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परिणाम सत्य दै । उसकी शवितियों का नानारूप यह्‌ जगत्‌ है । किन्तु प्रकाशात्मा 
परिणामवाद के सिद्धान्त से असहमति प्रकट करते हए कहते हैँ किं विदवप्रपंच, 
भलेही मायारूपक्योनहो, चूंकि मायानब्रह्मसे सम्बन्धित है अतः जगत्‌ का 
बोध निषेध अथवा असत्ता हमारे अनुभव में नहीं आती, केवल इतना ही पता 
चल पाता करि वह अन्ततोगत्वा सत्‌ नहीं है ।ॐ माधा का अधिष्ठान ब्रह्म है 
ओर जगत्‌ प्रच मायाका परिणाम होने के कारण ब्रह्मपर आधारित दहै तथा 
सद्रूप है । किन्तु उसकी अन्तिम सत्ता वहीं तक टै जहां तक वह ब्रह्मपर 
आचरित दै अर्थात्‌ उसकी सत्ता सपिक्षिक दै। ब्रह्म ओौर माथा के संयुक्त 
कारणत्वे का विचार तीन प्रकार से किया जा सकता है-- 

(1) ब्रह्म ओौर माया दो तन्तु दँ जिनको बुनकर एक तन्तु वना दिया गथा 
है । 

(2) ब्रह्म बौर उसकी शक्ति माया जगत्‌ का कारण है । 

(3) ब्रह्म माया का आश्रष होते के कारण जगत्‌ का गौणलूपसे कारण 
> | 23 । 
माया ब्रह्य पर आश्रित है अतः मायाका कायं जगत्‌ भी ब्रह्म पर आश्रित 
ठे । इस प्रकार शुद्ध ब्रह्म ही जगत्‌ का कारण टै 

ससंक्षेप-शारीरिक कार शुद्ध ब्रह्म को उपादान कारण तो मानते हैँ किन्तु 
वह्‌ माया को ब्रह्य के साय संयुक्त कारण न मानफ़र उसे एक साधन अथवा 
उपकरण वततति दँ जिसके दवारा ब्रह्म का कारणत्व नानात्वमय जगत्‌ के रूपमे 
प्रकट्होताहै। इस मत के अनुसार भी नानात्व का उपादान माया दै, यद्यपि 
माया का इस रूपमे प्रकट होनामूल कारण ब्रह्म के विना संभव नहीं है ।२५ 
प्रकाशात्मा के विचार में इस तथ्यसे अद्रेतवाद के सिद्धान्त को वल मिलताहै 
किकारणको छोडकर कार्यम कुछ भी नहीं टै जिस पर विचार व्यक्त किया 
जा सके 15 इस प्रकार शांकर वेदान्त के व्याख्याक्रारों तथा अनुथायियों ने यह 
मत दृढ करद्वियादहै कि यद्यपि ब्रह्यही जगत्‌ का मूल कारण द्र तथापि जगत्‌ 
जिन पदार्थो से मिलकर वना है वह ब्रह्मान होकर माया तत्तव है ओर इसीलिए 
जगत्‌ को सत्ता सापेक्षिक है । यह ब्रह्म की सत्ता की तरह सत्य नहीं है 
शंकर स्वयं कःते दहैँकिब्रह्मयकी सर्वज्ञता, सभी विषयों को प्रकाशित करने ओर 
प्रकट करने की नित्य शक्ति मेंहीदै। यद्यपि इस सर्वव्यापी चैतन्य में कोई 
भी क्रिया या साधनी आवश्यकता नहीं रहती तो भी वह्‌ ज्ञाता कहा जाता 
है, जबकि सूर्यं स्वयं दाहक ओर प्रकाशक कहा जाता दै, जबकि वह्‌ स्वयं प 
ओर प्रकाश की अभिन्नता के सिवाय ओर कुछ नहीं है । जगत्‌ की उत्पत्ति के 
पहले, इस सवंब्यापी चैतन्य का जो विषय है वह अनिवंचनीय नाम रूपै 
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जिसे "यह" या "वह' कहकर निदिचत नहीं किया जा सकता। ब्रह्मकी | 
सर्वज्ञता इसलिए सरको प्रकट करती टै जिससे माया की समस्त सृष्टि बुद्धिका || 
ज्ञानात्मकं विषय बन जाती है । किन्तु यह प्रकट करना ज्ञान कमं नहींहै वरन्‌ | 
चैतन्य का नित्य स्थिर प्रकाश है जिससे मायाके मिथ्यामास प्रकाशित हो ॥ 
उत्ते है ओर जाने जाते दै । 
रामानुज उवत निष्कर्पो से सहमत नहीं हँ । वह नहीं मानते कि कारण । | 
ही एकमात्र सत्य है ओौर समस्त कार्यजाल मिध्याहै। कार्यरूप जगत्‌ का ॥ 
मिथ्यात्व सिद्ध करने के लिए एक कारण यह दिया जाताहै कि कायं अनित्य | 
है । किन्तु इससे केवल इसका विनाशी तथा अनित्य स्वभाव ही सिद्धहोतादहै, || 
मिथ्यात्व नहीं । अपने मत को पृष्ट करते हुए वह कहते हैँ करि जव एकदेश | 
ओर काल में विद्यमान रहती हुई उसी देश ओर काल में नही रहती है तो वह्‌ 
मिथ्या कहलाती है किन्तु यदि वह दूसरे देण-काल मे रहती हृई नहीं पाई 
जाती तो उसे मिथ्या नहीं कह सकते । वहां वह केवल नाशवान्‌ तथा अनित्य 


है । हम यह नहीं कह सकते कि कारण का स्वरूप परि व्रतित नहीं होता । समय | | | 
एवं स्थान के संयोग से नए तत्वों का उदय होता है जिसके पररिणामस्वरूप | ॥| 
उसमें परिवतंन होता है । कार्यकोन तौ असत्‌ कटा जासकताटहैनही भ्रम | 


क्योक्रि वह कारण से उत्पन्न होने के परचात्‌ तव तक किसी देश ओौर काल । | 
मे वना रहता दै जव तक नष्ट नहींहोता। हमारा यह अनुभव मिथ्याहै इसे | 
सिद्ध करने का कोई आधार नहीं है । जगत्‌ ब्रह्म से अभिन्न है इस प्रकार जो | 
श्रृति एवं शास्त्र प्रतिपादन करते द वे इस अर्थंमेसही हि ब्रह्मही जगत्‌ । | । 
कामृलकारण है जौर कार्वं-कारण अन्ततः भिन्न नहीं है । जब यह कहा जाता है ॥ 
कि घडा मिट्टी कै सिवाय ओर कुछ नहींहै तो इसका अर्थं यह होतादै घड़ा । 
यद्यपि पानी आदि लानेकाकामदे रहाट किन्तुटहैतो वह मिट्टी ही, कोई | | ||| 
दूसरा द्रव्य तो नहीं है। इस प्रकार धड़ा मिटटी की अवस्था विशेष है । जव ॥; | 
यह अवस्था बदल जाती है तव हम कहते दँ कि कार्यरूप घडा नष्ट हो गया । | ॥, | 
है, यद्यपि कारण अर्थात्‌ भिदटी वसी बनी रहती है । उत्पत्ति का अथं पहली | | 
स्थिति का नाश्च ओर नई स्थिति का निर्माण है। वस्तुतः अवस्थायासरूपजो ॥ 
पहले नहीं थे वे उत्पन्न होते हैँ किन्तु जो अवस्थाया रूप द्रव्य में दीखतेरह 
उसकी द्र्य से पृथक्‌ सत्ता नहीं होती । उसकी नई उत्पत्ति कारण मँ पूर्वतः 
विद्यमान है । इस प्रकार एक टी ब्रह्य स्वयं जगत्‌ रूप में परिणत हुजा है तथा ॥॥ 
अनेक जीव, उसकी विशेष अवस्थाय होने के कारण उसके समल्पर्टँ ओर तो ॥॥ 
री उसके अंश रूप या अवस्था होने से वास्तव में अस्तित्व रखते दँ । 
विचिष्टाद्रैत प्रणाली में पूणं अथवा अद्धेत तत्त्व को आत्मा (ब्रह्म) कहा 
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गया है । जीव ओौर जड़ जगत्‌ उसकी देह हैँ । जब ब्रह्म जीव ओर जड़ जगत 
के सूक्ष्मरूप देह के साथ रहता है तब वह कारण अथवा ब्रह्म की कारणावस्था 
कहटलादयी है । जीव ओर जगत्‌ की साधारण प्रकट अवस्था रूपी देह से युक्त हो 
जाने पर वह ब्रह्म की कार्यावस्था कहलाती दै । जो लोग कायं को मिथ्या मानते 
है वे यह नहीं कह सकते कि कायं कारण से अभिन्न रहै, क्योक्रि उनके अनुसार 
मिथ्या जगत्‌ सत्य ब्रह्म से अभिन्न नहीं हौ सकता । रामानुज इस बात को 
स्वीकार नहीं करते करि सन्मत्ररूप कोई वस्तु जीव ओौर जगत्‌ की सूक्ष्मा 
वस्था रूप देहु वाले नियामक तत्व ईइवर से, अन्ततः अधिक सत्यर्है। वे 
ईदवर को केवल सन्मात्र मानने के पक्षमें नहीं है क्योकि वह्‌ सर्वज्ञता, सवं- 
शक्तिमत्ता इत्यादि अनन्त गुणों से युक्त हैँ । इस प्रकार रामानुज ईदवर के अंश 
रूप जड़ ओर जीवक द्विविध सिद्धान्त को पकड़ रहते हैँ । वह ईश्वर अन्तर्यामी 
है । वे सत्कार्थवाद के समर्थक हँ किन्तु उनका सत्कार्य॑वाद सांख्य के अधिक्र निकट 
है । कार्यक्रण की परिवत्तित अवस्था विशेष है ओर इसलिए जड ओर जीव 
रूप में अभिव्यक्त जगत्‌ को इसलिए कायं माना गणा कि वह अर्भिव्यक्त 
अवस्था से पूवं ईरवर मेंसृक््म ओौर निर्मल अवस्थामें विद्यमान धा । किन्तु 
ईश्वर मे जड़ ओर जीव का यह भेद हमेशा विद्यमान था ओर उसमें कोई 
एसा अंडा नहीं जो इससे अधिक सत्य हो । 

इस प्रकार हम देखते टँ कि जगत्‌ ब्रह्म के भीतर विद्यमान परिणामी 
शक्ति अर्थात्‌ माया का प्रतिफलन है जो ब्रह्य से जगत्‌ की रचना तो करवाती 
है किन्तु उसके स्वभावको प्रभावित नहीं करती । परिवर्तनतो णरीरमें होता 
दै ओर चकि ब्रह्य जीव रूपी शरीर की आत्मा है अतः उसमे कोई विकार नहीं 
आता । अतः जीव कोब्रह्मकाशरीर मान लेने पर मेद तथा अभेद दोनों बने 
रह सक्ते हैँ । चूँकि रामानुज के सिद्धान्त में जीवको ब्रह्म का गुण माना जाता, 
है ओौर गुण को उसके धारकसे पृथक्‌ नहीं क्रिया जा सकता अतः रामानुज 
सिद्धान्त के विषय में यह निष्कषं निकाला जा सकता है करि यद्यपि जीव ओर 
ब्रह्मम भेद तो नहींदै फिर भी हम यह नहीं कह सकते करिजीव हीब्रह्महै 
अथवाब्रह्यही जीव है । इसप्रकार भेदभीबनाही रहता है; ओर यह भेद, 
रामानुज के विचार में, यथाथं स्वाभाविक तथा नित्यहै। यह मेद ब्रह्म की 
रहस्यमयी तथा समन रूपसे यथां ओर नित्य शक्ति मायाके कारण 
है । यहां शंकर द्वारा प्रतिपादित अज्ञान रूपी अनित्य उपाधि नहीं मानी गयी 
ह 129 

रामानुज यथाथंकोही ज्ञान का नियामक मनते हँ । उनके विचारमें 
मिथ्या प्रत्यन्त में प्रकट होने वाला पदार्थं ध्रान्तिमय नहीं, यथां है, क्योकि 
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“पंजोकरण' के सिद्धान्त के अनुसार भौतिक जगत्‌ के समस्त पदाथं संयुक्त द्रव्य 
है जो नानाविध अनुपातौं में पांच तत्त्वों को अपने अन्दर धारण कयि हूए है| 
एक वस्तु को रजत कहते हैँ दूसरी को शुक्तिका । इसका कारण यहहै कि 
किसी में किन्हीं तत्त्वों की कमी है तो किसी में अपेक्षाकृत आधिक्यरै। हम 
देखते हैँ कि सीपी चांदी के समान होती है, इस प्रकार हेम स्वयं अनुभव करते 
है करि चांदी के कुछ तत्त्व सीपी में विद्यमान रहै । समानता पदार्थं की आंशिक 
एकता की द्योतक है । मृगतुष्णिकामे हमे पानी का आभास होता है। इसका 
कारणयहदहैकि प्रकाश तथारेत के कणो मे पानी विद्यमान रहता है । सफेद 
श्वेत शंख पीलिया के रोगीको पीला इसलिए दिखता दहै कि उसकी आंखों का 
पीलापन नेत्र रूपी इन्द्रिय की किरणों के साथ-साथ शंख में संक्रमित दहो जाती 
है ओर शंख के ऊपर का सफेद रंग धूमिल पड़ जाता है । 

रामानुज की दिक्षामें सभी प्रकार की भूलोके समाधान का अवसर है । 
यह कहने मे, कि समस्त ज्ञान यथां काही होता है, उनका यह आशय नहीं 
कि ज्ञान समस्त वथाथं सत्ता काहोतादहै। जव हम सीपी कोमल से चांदी 
समन्न वैठते हतो हम कुछ लक्षणों को तो ध्यान में रखते हैँ कुछ को मुला देते 
हैँ । पीले शंख कीश्रान्तिमेंहमशंखकी सफेदी को लक्ष्य करना छोड देते हैँ) 
स्वप्नकालीन अनुभवो मे हम इस तथ्य को भृलादेते हैँकि स्वप्नगत पदार्थ 
व्यवितगत रहँ जो केवल स्वप्नद्रष्टासे ही सम्बन्ध रखते है, अन्यो से नहीं। 
यहां तक कि जिसे हम सत्यज्ञान कहते हैँ उसके एते बहुत कुछ अंशा को दृष्टि 
से ओज्लल करदेते हैँ जो क्रियात्मक रूप में अनावश्यक है । सत्य ज्ञान तथा 
मिथ्या ज्ञान दोनों ही अपूणं दँ किन्तु सत्यज्ञानमें हमसे लक्षणों पर ध्यान 
देते टै जो हमारी दृष्टिमें हमारे हित तथा उपयोग के हैँ गौर मिथ्या ज्ञान 
हमे लक्षय कौ प्राप्ति कराने में असफल रहता है। मृगतृष्णा एक भ्रान्ति 
है। इसलिए कि उसका जल हमारी पिपासा को शान्त नहीं कर सकता। 
सत्य वह है जो यथां वस्तु को प्रस्तुत करता है ओर जो क्रियात्मक स्प में 
उपयोगी है । 

इस प्रकार रामानुज के मायावाद मे मिथ्यात्व अथवा भ्रान्ति के लिए 
स्थान नहीं दहै। उनके लिए तो माया परमेश्वर की यथार्थं एवं परिणमन शतत 
है जिसके फलस्वरूप एकत्व (ईवर, आत्मा एवं प्रकृति) का भाव उदित होता 
है किन्तु उसमे भेद के लिए अवकाश बना रहता है । 
निम्बाकं के द्वेताद्रेत में प्रतिपादित माया 

शंकर द्वारा प्रतिपादित जगत्‌ के मिथ्यात्व तथा मायावाद के आलोचकों 
मेँ निम्बाकं कानाम विशेष रूप से उल्लेलनीय दै । ब्रह्मसूत्र के लवु भाष्यकार 
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तथा 'दशश्लोकी' एवं "वेदान्त तत्त्वबोघ' आदि अनेक ग्रन्थौ के प्रणेता निम्बाकं 
वैष्णव धर्मावलम्बी तेलगृ ब्राह्मण ये तथा रामानुज कते कुछ समय पञ्चात्‌ ओौर 
मध्व से पुवं लगभग ग्यारहवीं शताब्दी में हुए ये 1 उन्होने जीव ईङ्वर ओौर 
जगत्‌ के भेद को लेकर अपने विचार प्रकट किए है । इनका सिद्धान्त "दैताद्रेतः 
अथवा भेदाभेद कहलाता है, जिसके अनुमार ब्रह्म जीव ओर जगत्‌ से भिन्न 
होते हृए भी अभेदस्वरूप है । जिस प्रकार प्राण भिन्न क्रियात्मक ओर ज्ञानात्मक 
इन्द्रिय व्यापारो द्वारा अभिग्यक्त होता है फिर भी उनसे अपनी स्वतन्त्रता, 
अखंडता एवं भेद बनाये रखता है, उसी प्रकार ब्रह्म भी अनन्त जीव ओर जड़ 
मे अपे को खोये विना अभिव्यक्त करता है । मकड़ी जिस प्रकार अपनेमेंसे 
जाल बनाने पर भी उससे स्वतंत्र रहती है इसी प्रकार ब्रह्म भी असंख्य जीव 
जओौर जड मे विभक्त होता हुआ भी अपनी पूर्णता तथा शुद्धता बनाये रखता 
है । जीव के सभी व्यापार तथा उनका अस्तित्व भी ब्रह्म पर इस अथं में अव- 
लम्बित हैँ (तादायत्त स्थिति पूविका) करि ब्रह्म सभी का उपादान एवं निमित्त 


कारण दै) $ 
निम्बाकं कहते दै कि ्ैतवाद ओौर अद्रेतवाद प्रतिपादन अनेक मत प्रचलित 


दै । इन दोनों सरणियों मे साम॑जस्य स्थापित करने काढंग यही रै इस मध्यम 
मामं को स्वीकार करे किब्रह्य जीव ओौर जड़ जगत्‌ के साथ भिन्नहोते हुए 
मी अभिन्न दह । ब्रह्म का स्वरूप यहां इस प्रकार माना गयादै कि वह्‌ जीव 
ओर जड़युक्त जगत्‌ के साथ अभ्यास के कारण नहीं अपितु अपने विलक्षण 
चैतन्य स्वरूप के कारण भिन्न तथा अभिन्नदहै। इसी कारण इस सिद्धान्त को 
'स्वाभाविक मेदाभेदवाद' कहा गया है । 

अपने मायावादी दृष्टिकोण को प्रस्तुत करने के लिए निम्बाकं ताकिक 
प्रणाली अपनाते हैँ । जिस प्रकार किसी को, जिसके दृष्टिपथ में चन्द्र है, उसका 
चन्द्र के प्रतिपरोक्षरूप से, वृक्ष-शाखा द्वारा ध्यान आकपित किया जा सकता 
है, इसी प्रकार ब्रह्म को भी अन्य प्रत्ययो द्वारा उद्‌ बोधित किया जा सकता है । 
किन्तु यह बात स्वकायं नहींहौ सकती क्योकि उपर्युक्त दृष्टान्त में चन्द्र ओर 
वक्ष की शाखा दोनों इन्द्रियग्राह्य हैँ जवकि ब्रह्म नितान्त इन्द्रियातीत है । ब्रह्य 
को तकं सिद्ध कहना गलत होगा, ओर यदि वह किसी प्रमाण से सिद्ध नहींतो 
“शशविषाणवत्‌ तुच्छ है । यदि यह्‌ कहा जाय कि ब्रह्यके स्वयंप्रकाश होनेके 
कारण इसको सिद्ध करने के लिए कोई प्रमाण अपेक्लित नहीं तो ब्रह्य के स्वरूप- 
संकीर्तन करने वाली कृतियां व्यथं हो जायेगी । शंकर के अनुयायियों का यह्‌ 
कथन किं सारी अवस्था मिथ्या होने पर भी भासमान है ओर व्यावहारिक 
प्रयोजन साधती है, निराधार प्रतीत होता है, क्योकि जब श्रुति-बन्धन का नष्ट 
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दोनाकटती है तो एक प्रकार सेमाननेतीदटै कि वह्‌ सत्य था ओर उसका 
विनाद्य भौ सत्य ह । इसके अतिरिक्त भ्रम किसी अधिष्टान मेही शक्य होता 
दै जवकि उसमें सामान्य एवं त्रिरेष मृण होते हँ ओर भ्रम तभी उत्पन्न होता 
है जबकि पदाथं उसके विरिष्टं गृणसहित ज्ञान न होकर सामान्य ज्ञान का ही 
विषय वनता है । किन्तु यदि ब्रह्य निर्गणदहैतो उसका किसी भीभ्रम का 
अधिष्ठान होना असंभव दै । इसी प्रकार यदि अज्ञान के किसी प्रकार कै आश्रय 
या विषय को समन्नना कटिनिटै तो भ्रम भी स्वयं समन्न के बाहर हो जानता 
दै 1 जुदध प्रज्ञानधनटोनेके कारण ब्रह्म अज्ञान का आश्य या विषय नहीं माना 
जा सकता । जीव स्वयं अज्ञान का कार्यं होने के कारण अज्ञान का आश्रय नहीं 
हो सकता । इसके अतिरिकेत ब्रह्म शुद्ध प्रकाशस्वरूप है ओर अज्ञान तिमिर 
रूप । अतः पहले को दूसरे का आश्चय नहीं कटा जा सकता जिम प्रकार सूयं 
को अन्धकार का आश्रय नहीं कट्‌ सकते । 

श्रम की उत्पत्ति के विपयमें निम्बाकें का विचारदहै कि उते हम अज्ञान 
हारा प्रसत नहीं कट सकते क्योकि अज्ञान अचेतन दहै इसलिए उसे कर्ता नहीं 
माना जा सकता । ब्रह्मकोभी कारण नहीं मानाजा सकता, इसलिएक्ति वरे 
गुद्ध एवं निद्चल है । इसके अतिरिक्त ब्रह्म को अनभीष्ट घटनाओं, जैसे पाप, 
हिसा आदि के ल्पमें मिथ्याभास होना भी नहीं सम्नाया जा सकता, क्योकि 
यदि ब्रह्म सवेदा चेतन तथा स्वतंत्रटै तो वह अपनी एसी अवांछनीय दशाओं 
मे परिणान होना स्वीकार नहीं कर सकता, जिसका अनुभव पुनर्जन्म दवारा 
अनेक पञु-यो नियो मेँ भृगतना पड़ता टै । यदि ब्रह्म एेसे अनुभवो से युक्त नहीं 
दै.तो उसकी स्वप्रकाशता लुप्त हौ जायगी क्योकि ती स्थिति में उपे अजानी 
मानना होमा । अज्ञान को यदि सत्‌ कहं तो दैतवाद स्वीकार करना पडेगा 
डौर यदि वह सतै तो वह ब्रह्मा को आवृत्त नहीं कर सकता । दसी प्रकार 
यदि ब्रह्म स्वभ्रकाश टै ती उसका गोपन केसे क्रिया जा सकता है? यदि 
शुक्तिका अपने स्वल्प से प्रकट होती हैतो उसका रजतके रूपमे भ्रमपू्ण 
अनुभव नही हो सकता । अददरतवादी ब्रह्म को निर्गुण ओौर अखंड मानते है । 
यदि यट माना जाय कि सामान्य से अज्ञान दारा केवल आनन्दांश ही आवृत्त 
होता दै ओर सत्‌ अंश अनावृत रहता है तो इसका अर्थं होगा कि ब्रहामके 
विभाग हो सकते हँ गौर ब्रह्य का मिथ्यापन एसे अनुभवो हारा सिद्ध कियाजा 
सकेगा-ब्रह्म मिथ्या दै, वयोरि उसमे घडे की तरह अंश रै--श्रह्म भिध्या संश्च 
यत्वात्‌ घटादिवत्‌ ।' 

यदि यह्‌ कटा जान, फि अनानके विरोध में आक्षेप करना व्यथं, 
क्योि अज्ञान तौ सर्वथा मिथ्याज्ञान दै, जैसे उत्ल्‌ सूयं के तीव्र प्रकादामे भी 
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अन्धकार ही देखता है वंनेदहीम अश्च हं यह अपरोक्ष अनुभव सभीकोहोता 
है, तो इसका उत्तर निम्बाकं सम्प्रदायके व्यास्याकार अनन्तराम इसप्रकार 
देते हैम अज्ञ ह' इस अपरोक्ष अनुभवमें रमै" को बुद्ध ज्ञान नहींकहाजा 
सकता क्योकि शुद्ध ज्ञान का अनुभवञज्ञके रूपमेंनहीं हो सकता । इसको 
अहंकार मात्र भी नहीं कटा जा सकता क्योकि वसी स्थिति में “अहंकार अन 
है' एेसा अनुभव होता है । यदि अर्हकार से अभिप्राय शद्ध आत्मासेदैतो एेसी 
जात्मा का मृक्ितिसे पूवं अनुभव नही हो सकता । अहंकार शुद्ध चैतन्य ओर 
अज्ञान से भिन्न कोई वस्तु नहीं हो सकती, क्योकि वह स्थिति निस्सन्देह भज्ञान- 
जन्य स्थितिदहै जो ब्रह्म ओर अज्ञान के संयोग से पूवं विद्यमान नहीं हो सकती । 
गांकरवेदान्त का यह पक्ष, कि अज्ञान केवल मिथ्या ज्ञान टहोनेसे ब्रह्मके स्वषूप 
को दूषित नही कर सकता, भी निम्बाकं मतावलम्वियों को स्वीकायं नहीं । 
यदि अज्ञान को मिथ्या कल्पना ही मानाजायतो भी एेसी कल्पना करनेवाला 
कोई होना चाहिए । किन्तु एेसी कल्पना करना नतो ब्रह्मके लिए संमवदहै,न 
ही अज्ञान के लिए । पहला शुद्ध निगुण है ओर दूसरा जड ओौर अचेतन । यट 
भी सोचना उचित नहीं कि ब्रह्म शुद्ध चैतन्य रूप होने से अज्ञानकाम्‌ल विरोधी 
नहीं दै, क्योकि एेसा कोई ज्ञान नहीं जो अज्ञान विरोधी नहो । निष्कषं यह्‌ 
किं ब्रह्मके सहयोग से विदवप्रपंच का उद्‌भावक अज्ञान जसा सावेभौमिक सिद्धांत 
द्रैताैत प्रणाली को स्वीकायं नहीं । अज्ञान जीवात्माका गुणदैजो ब्रह्मसे 
स्वरूपतः भिन्न ओौर उसके सम्पूणं रूप के अधीन टै । जीव तथा आत्मा उसके 
गादवत अंगर्है, अणृरूप हँ ओर शक्तिमें मर्यादित । कर्मं की अनादि 
श्यृखलासे वधेहोनेके कारण वे स्वाभाविकरूपसे ज्ञान दृष्टिसे अन्व ।ग 


देत प्रस्थान में निरूपित माया 


दत वेदान्त (माध्व वेदान्त) के संस्थापक आचाय माध्वको शंकर का 
जन्मजात शत्र कटा जाता दै ।% आनन्दती्थं अथवा पणेप्रज्ञ नाम से विख्यात 
आचाय माघ्वका जन्म दक्षिण कनारा जिले में उदीपी के निकटएकम्राममें 
1197 (अथवा 1199) ई० में हृजा भौर वह 79 वषं की अवस्था तक जीवित 
रहे । शांकर वेदान्त के अनुथायी अच्युतप्रक्ष से दीक्षा लेकर माध्व ने अत्यन्त 
गम्भीर चिन्तन द्वारा दैतमत का विकास किया तथा अपने पक्ष को इतने 
सबल तथा प्रभावशाली ढंग से प्रस्तुत किया कि अन्ततोगत्वा इनके गृरुभी 
इन्हीं के पक्षधर हो गये। वह शंकर के इतने विरोधी येकि उन्होने इन पर 
वेदान्त की आड्‌ में शून्यवादी बौद्ध दशन का प्रचार का आरोप लगाया ।ॐ 
इस प्रकार हम देखते हैँ कि द्रैतवादी सिद्धान्त का विकास शंकर की प्रणाली के 
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कट्टर विरोधके रूपम हमारे समक्ष आया तथा इसमे पांच महत्त्वपूर्णं भस 
पर बल दिया गया-- ईश्वर मौर जीवात्मा, ईदवर भौर प्रकृति, जीवात्मा तथ 
भ्रकृति, एक जीवात्मा तथा जन्य जीवात्मा ओौर प्रकृति का एक तथा अन्य 
अदा । मध्वरचित ब्रह्मसूत्र पर भाष्य एवं “अनुव्यास्यान' आदि ग्रन्थो में इन्दीं 
जर तत्त्वमीमांसा सम्बन्धी अन्य बातों की चर्चा तया विमदा है । माव्व-प्रणाली 
म द्रव्य कौ उपादान कारण माना गया । एकद्रव्य परिणाम एवं 'अभि- 
व्यकिति' दोनों दृष्टयो से उपादान कारण होता है। दस प्रकार जगत्‌ तो परि- 
णाम के अधीन है जवकि ईदवर जथवा जीवों की केवल अभिव्यक्ति हो सकती 
है, किन्तु उनका कोई परिणामी परिवर्तन नहीं होता । टा, अविद्या के परिणामी 
-परिवर्तेन मी होते ह ओर वह अभिव्यवित का विषय वनं सकती है । इस सिद्धात्‌ 
चे प्रकृति को एकं द्रव्य माना गया है तया उसे भौतिके जगत्‌ कां उपादान 
कारण स्वीकार किया गया है । इसे ही यहां माया भी कहा गया है तथा ईदवर 
की सहचरी माना गया है । यद्यपि उसे 'दोषयुक्त्‌' 'जड' तथा परिणामी कडा 
गया है, तथापि ई्वर कै पूणं नियन्त्रण में होनेके कारण द्से उसकी इच्छा 
अथवा शक्ति भी कहा जा सकता है--"हरेरिच्छाथवा वलम्‌! । यह्‌ जगत्‌ के 
लिए सभी बन्धनों का कारण (जगबन्धनात्मिका) होती है 1९५ 

यहां श्रम का अथं है एक वस्तु को जैसी वह है उससे भिन्न समक्षना-- 
"अन्यथा विज्ञानम्‌ एव श्रान्तः ।' "शुविति-रजत अन्यथा विज्ञान अथवा अन्यया- 
ख्याति का सरल उदाहरण दहै तथा इसमे "सदसद्‌ विलक्षणत्व अथवा ज्ञान- 
निवत्यंत्व' जसी कोई वस्तु नहीं है, क्योकि उसक! अस्तित्व ही नहींरै। 
यहां यह आक्षेप किया जा सकता है क्रि यदि उसका अस्तित्व नीं होता 
तो हमे उसका प्रत्यय (प्रतीति) प्राप्त नहीं टो सकता था । को व्यित 
एसी वस्तु का प्रत्यय प्राप्त नहीं कर सकता जिसका अस्तित्वही नहो । किन्तु 
शुक्ति-रजत का अपरोक्ष प्रत्यक्षीकरण होता टै । इसके उत्तर मं ठैतवादी 
कहता है कि प्रतिपक्षी मी यह स्वीकार नहीं करता कि एसी कोर सहव्तिता दै 
करि जिस वस्तु का अस्तित्वन हो उसका कोई प्रत्यय प्रप्त नहीं किया जा 
सकता, क्योकि जव प्रतिपक्षी किसी वस्तु को (असत्‌ विलक्षण अथवा असत्‌ ते 
भिन्न कहता. है तो उसमे असत्‌ का प्रत्यय होना चाहिए । यदि कोई व्यत्रित 
किसी वस्तु (जते घट) को किसी अन्य वस्तु (जसे पट) से भिन्न ज्ञात करना 
चाहेता है तो इससे पूवं इस भिन्नता को ज्ञात हो जाना चारिए कि वह वस्तु 
व्या है ।9ॐ प्रश्न उठता है कि क्या असत्‌ का ज्ञान प्राप्त करना सभव है? इसी 
प्रकार दूसरा प्रश्न उठ सकता है किं क्था मानव कै मस्तक परसींगहै? इस 
क्य से जो अथं निकलता है वह किसी सत्‌ सक्ताको है अथवा असत्‌ सत्ता 
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का ? वह सत्‌ सत्ता का अथं नहीं हौ सकता, क्योकि उस अवस्था में हमें वस्तुतः 
सींग दिखने चाहिए अर्थात्‌ सखीग की असत्‌ सत्ता का प्रत्यय होना चाहिए । अतः 
यह्‌ मानना पड़ता है कि ट असत्‌ सत्ताओं का ज्ञान हो सकता है । यह्‌ भी 
कहना संभव नहीं कि यह सत्ता असत्‌ नहीं अपितु अनिवंचनीय है, क्योकि यदि 
शङाभू ग अथवा मानवद ग जैसी सत्ताओं को मी असत्‌ नहीं का जयेगा तो 
फिर शुक्ति-रजत को किससे भिन्न समञ्ञा जाना चाहिए । असत्‌ विलक्षण का 
कुछ अथं स्वीकार करना होगा । इसका अथं ` अनिर्वचनीय नहीं हो सकता । 
एसी स्थिति में शुवित-रजत निभे असत्‌ से विलक्षण कटा जाता है, वर्णनीय हौ 
जिगी \9 असत्‌ न केवल ज्ञपन का विषय वन सक्रता दै बल्कि वह्‌ क्रिया का 
कर्ता अथवा कर्म भी हो सकता है । जैसे जव यह्‌ कटा जाता है किं घट उत्पन्न 
किया जा रहा है--श्वटो जायते' तो इससे असत्‌ धट की सूचना मिलती दै जो 
+जायते' क्रिया काकर्तादै । अतः चूंकि सत्‌ का ज्ञान प्राप्त कियाजा सकता 
रर इसलिए यह आपत्ति स्वीकार नदीं की जा सकती रि गुकति-रजत असत्‌ नही 
हो सकती ) शांकर वेदान्त के अनुसार श्रम क्रिसी वस्तु का उस वस्तु मेँ आमास 
द्रैजो वसी नीं है (अतसिमस्तद्‌ इति प्रतय इति) । इमे. हम अन्यधा ख्याति 
नहीं कट्‌ सकते, कथो भ्रम का आधार (युवित) स्वल्प ते मिथ्या नही टै 
बिके अपने रजतमय आभाय के रूपमे मिथ्या है, अथवा मिथ्या आभास से 
सम्बन्धित होने के शूप में मिथ्या है । किन्तु मिथ्या आभास स्वरूप मे भीमिध्या 
है ओीरप्रे्षक के सम्मुख विषय से भम्बन्धित टोनेकेखूपमं भी मिध्याद। 
जन्यथा ख्याति के समर्थकों के विचार में शुक्ति एवं रजत दोनो यथां हँ तथा 
केवल शुक्ति का रजत से ओौर रजत का शुक्ति से तादात्म्याभास मिथ्या ह 17 
मिथ्यो अथवा अतत्‌ का यट आभासे अपरोक्ष होता है, जैसा कि अनुभवसे 
ज्ञात होता है, तथा यथां सत्ता से युक्त होता दै, अन्यथा उसमें किसी की 
प्रवृत्ति न होत्तो । जब तकर श्म का निवारण नहीं हौ जाता तवर तक असत्‌ 
रजत्‌ का "इदम्‌ के साथ यह्‌ साहचयं प्रल्ञक के सम्मुख यथार्थं रजत कै प्रत्यक्षी- 
करण से क्रिचिन्मान्न भी भिन्त नहीं होता । शांकर वेदान्ती पुनः कर्हैगे कि यह 
मिथ्या जौर असत्‌ का साहच॑यं नटीं है, जं साकं माध्ववादी मानते हैँ । उनके इसः 
आक्षेप को समञ्चना कटिनं रहै क्योकि रजत का शुक्ति से एेसा साहचर्यं यथायं 
(सत्‌) नहीं हो सकता । यदि एसा होत्ता तो वह केवल श्रम की अवस्थामेही 
मृयो भासित होता ? यह रजत्त नहींटै' इस वाक्यमे जो यह सोचतेदहंकि ज्म 
की अवस्था मँ रजत अनिर्वचनीय होती है उनसे यह्‌ पूकाजा सकतादहैकिजो 
अनिर्वचनीय ल्पमें मासित होती दै उसका स्वष्पवयादहै? क्या वहं असत्‌ 
अथवा मिध्याके ल्पमे भासित होती दहै । एसा दोतातो को्ईभी गुक्तिको 
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रजत समञ्चकर उसे उठाने का प्रयत्न न करता। अतः यह स्वीकार करना 
पड़ेगा कि वह्‌ सत्‌ कैरूपमे भासित होती है । परन्तु उसका अस्तित्व यथार्थं 
नहीं है, क्योकि त्र वह अनिर्वचनीय नहीं हो सकती । यदि वह असत्‌ है तौ 
स्वीकार करना हौगा कि असत्‌ अपरोक्ष (प्रत्यक्ष) अनुभव मेँ भासित होता दै 
तथा सत्‌ जसा प्रतीत होता है । इस पर प्रतिपक्षी यह्‌ कहं सकते हैँ कि यह 
उनको समज्ञ में परिस्थिति जंसी है उसका सही विदलेषणं नहीं है । उनके मत 
मे गुवति में यथाथ 'इदम्‌' तथा रजत के साथ उसका संसर्गं उतना टी 
अनिवंचनीय द जितनी कि अनिर्वचनीय रजत स्वयं है। अतः रजत के आभास 
मे रजत अनिवेचनीय टै ओर इसीलिए उसका परस्पर सम्बन्ध भी अनिर्वचनीय 
है । इसके उत्तर में कटा जा सक्ता दै कि उनको अनिर्वचनीय कह्ने में टीक- 
टोक तात्य क्था है ? कह सामान्य अनुभव के अनुरूप नहीं है क्योकि मिथ्या 
रजत क्रिसी व्यावहारिक उपयोग कौ नहीं होती । यदि वह सिथ्या (प्राति- 
भासिक) हतो क्या वहे उसी रूप मेँ मासित हत्ती है अथवा वह्‌ एेसी भासित 
होती दै कि वह व्यावहारिक स्वषूपं की हो ? यदि वह प्रातिभासिक रूपमे 
अवभासितदोतीतो किसीको उसे समञ्नेमें धोखा न होता) यदि वंह 
-्पावहारिक स्वरूप की होती तो फिर मिथ्या नहींहो सकतीथी। यदि 
यावहारिक स्वल्पन होते हुए भौ व्ह वैसी भासित होतीहैतो किर यह 
मानना पड़ता है कि अपरोक्ष प्रत्यक्षीकरण मे 'असत्‌', .सत्‌' के रूप मेँ भासित 
हो सकता है । यदि व्यावहारिक अनुभव के किसी विषय के रूपमे रजत कै दस 
आभास को अनिवंचनीय मान लिया जाएतो इसके सम्बन्धमें एक के यदि 
दुसरे भ्रदन उव्तेही रहैगे भौर इस प्रकार अनवस्था दोष आ जाएमा ओर 
क्रिसी स्तर पर कोई समाधान पाना संभव न होगा ।98 अतः हम कट्‌ सकते द 
कि मिथ्या एवं असत्‌ भी यथां तथा सत्‌ के रूपमे आभासित हो सकता दहै 
आर जगतू-प्रपंच को अनिर्वचनीय नहीं मानना चाहिए । इसके अतिरिक्त 
) सतम संभावनाको भी भ्रम माना जताहै। इसे .उहा' भी कहा 
जाता दै । अर्थात्‌ जहां कई व्यक्ति अथवा वस्तु हों उनमेसे एककीरी 
संभावना अधिक हीत है । जसे बहुत संभव है कि यह्‌ वही मनुष्य है जो उद्यानं 
के बाहुर्‌ बडा था) 
दस प्रकार हम देखते हैँ कि मध्व तत्त्वमीमांसा माया को भ्रान्तिके 
रूपमे स्वीकार किया गयादहै । इसके विश्लेषण से हम इस निष्कषे पर पहुचे 
है कि चेतना के समक्ष एक प्रमेय पदार्थं अवश्य प्रस्तुत किया जातारहै, भले ही 
हम उसके स्वरूप कै विधय में मृल कर बैठे । यह्‌ यातो इन्द्रियो के किसी दोष 
के कारण होता मथवा ज्ञान के किन्हीं अन्य साधनों के कारण भी हो सकता 
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ह । मिथ्या प्रत्यन्न ज्ञान के अवयव मिध्या नहीं होते } वे अनुभूतिजन्य तथ्य ह । 
किसी दोषवदाः टम प्रमेय विषय का पुरा-पूरा ज्ञान नहीं प्राप्त कैर सकते, किन्तु 
हम सका जो जंश देखते दँ वह्‌ स्वल्प मे उसके सपान वस्तुका स्मरण 
दिलाता ह, यद्चपि उससे भिन्न दै । भ्रान्ति कीः प्रत्येक अवस्थां दो यथां 
बस्तु-सत्ताओं का संकेत टोता है- एक प्रस्तुत वस्तुत का ओर दूसरा साकितिक 
वस्तु का। संसार कौ अयथा्थेता का आशय यहं कि यथार्थं वस्तु कृद 
जवध्य किन्तु भूल से हम उसे अन्यधा समन्ष वैये हैँ) इसका यह्‌ तात्पय कदापि 
नहीं हो सकता कि यथार्थं बस्तु एकदम कुछ हैटी नहीं। 


अचिन्त्यमेदाभेद में प्रतिपादित माया 

वैष्णव भविति आन्दोलनों मे महाप्रभ्‌ च॑ँतन्य के आन्दोलन का एक विचष्ट 
स्थानद । निम्बाकं ओर वल्लभ के धा्भिक आन्दोलनों को नई दिशादेते हुए 
चैतन्य ने इसे करटृटरवादिता से मुक्त किया ओर उदार भूमि पर प्रतिष्ठित 
किया } फलतः, इनका आन्दोलन अत्यन्त लोकप्रिय हो गया तथा इसने अधिक्रा- 
शिक लोगं को अपनी ओर आङ्ृष्ट करिया यहाँ तक कि कई मुस्लिम भक्त भी 
इनके आन्दोलन मे सम्मिलित टो गये ओर इनक प्रमुख अनुयायी बन गए । 
महाप्रभं ने अपनीतो कोई कृति न्धं छोड़ी जिससे इनके दार्शनिक त्रिचारों कां 
पता चल सके किन्तु इनके दो प्रमुख अनुयायी जीव गोस्वामी तथा बलदेव ने 
इनके मत को दार्लनिकं भित्ति पर, प्रतिष्ठित करिया। जीवं गोस्वामी कृत 
श्वटृसन्दर्भ' तथा उस पर उन्हीं का अपना भाष्य 'सर्व॑संवादिनी' गौर ब्रह्मसूत्र 
परं बलदेवकरत 'गोविन्दभाष्य' तथा श्रेय रत्नावली" इस मत के प्रतिनिधि ग्रन्थ 
है जिनमें चैतन्य के दादनिक विचारों को उपनिबद्ध किया गयादै। ये दोनों 
अपनी विचरार-प्रणाली में रामानुज ओौर मध्वसे भी प्रभावित प्रतीत होते ै। 

इदवर, आत्मा, माया, प्रकृति ओर स्वरूपशक्ति इन पांच तत्त्वो कोआधार 
बनाकर इन्टोने अपनी दानिक प्रणाली विकसित कीरै जिसे अचिन्त्यभेदा- 
पेद नाम दिया गया ह । जीव गोस्वामी (अथवा कविराज गोस्वामी) ने पुरी 
सें वासुदेव सार्वभौम के साथ चैतन्य के विचार-विमर्शकाजो विवरण प्रस्तुत 
किया है उससे पहाप्रभू के दार्शनिक विचारों पर प्रकाश पडता है ओर वही 
वस्तुतः इस मत कै विकास का आधार है! उक्त संवाद में इस वात के पंकेत 
> विः चैतन्य शंकर की अद्रेतवादी विचारधारासे सहमत नहींथे ओर उन्होने 
उसका खंडन करने क! प्रयास किया था ।% उनके विचार मे ब्रह्य निविद्ेष नहीं 
हो सकता । उसको निवि्ेष सिद्ध करने का प्रयास विपरीतदिदामेदी ले 
जायेगा ओर उसे सर्वरक्तिमान्‌ सिद्ध करेगा । उन्टोने तौन प्रकार कौ शक्तया 
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मानी है--विष्ण॒शकिति, कषेत्रज्ञ शक्ति तथा अविद्या जलर्किति। विष्णु शक्ति पर्‌ 
पुनः तीन दृष्टि से विचार किथा जा सक्ता दै--ह्वादिनी, सोधिनी तथा 
संवित ये तीनों शवितयां आनन्द सत्‌ एवं चित्‌, ईश्वर की पराशक्ति (विष्ण्‌ 
शक्ति) में पंजीभूत रहती हैँ । क्षेत्रज शक्ति अथवा जीवश्षक्ति ओर अविद्या 
शक्ति (जिसके द्वारा जगदाभासो की सुष्टिहोतीदै) ईख्वरके परा पक्षमें 
अस्तित्व नहीं रखती । वस्तुतः ब्रह्म सभी श्राढृत' गुणों से रहित ओर अ्राङ्ृत 
गुणों से परिपूर्णं है । इसी विचार से उपनिषदों मेँ ब्रह्म का निर्गुण (गणरहित) 
तथा सर्वंशक्तियों से रहित (निः्यक्तिक) सत्ता के रूपमे वणन किया गयाहै। 
जीवात्मा माया शक्ति" द्वारा नियन्त्रित रहती टै किन्तु मायाशर्बित पर स्वयं 
ईदवर का नियन्त्रण रहता दै ओौर उसके मध्यमसे वह्‌ जीवात्माओं पर भी 
नियन्त्रण रखता दहै । ईडवर अपनी अचिन्त्य शक्तियों से जगत्‌ की रचना 
करतादहै, किन्तु बह स्वयं अपरिवतित रहता है। इस प्रकार, चैतन्य के 
विचार में, जगत्‌ को मिथ्या नहीं कहा जा सक्रता। हां, एक सुष्टि होनेके 
कारण वह्‌ नाश्षवान्‌ अवश्य है । चैतन्य ब्रह्मसूत्र की शंकरवादी व्याख्याको 
गलतत ठहराते हैँ तथा उसे उपनिषदों के आशय के अनुकूल नहीं मानते । चेतन्य 
के ये विचार अचिन्त्यभेदाभेद, सिद्धान्त की आधारमित्ति काकाम करतें 
जिसको दष्ट मे रखकर जीव गोस्वामी ने अपनी तत्त्वमीमांसा-प्रणाली विक- 
सित की तथा जीवन एवं जगत्‌ को लेकर अपने भव्तिपरक विचार प्रस्तुत 
किए 

इस प्रणाली के अनुप्ार सत्‌ चित्‌ एवं आनन्द शक्तियो से युक्त परम 
यरा सत्ता विष्णु है । बह निर्गुण है, इसलिए कि वह प्रक्ति के गुणोंसे रहित 
है, सगुण है, इसलिए कि उसमे सवेज्ञता तथा सवंशक्तिमत्ता आदि गृण 
विद्यमानदै। ये गण ब्रह्म के स्वूपकोभी अभिव्यक्त करते तथा उसके 
अन्दर निहित भी है। वही इस विद्व का विकास (उत्पत्ति स्थान) आधार 
तथा संघटक दै ओौर उपादानकारण भी है, निमित्त कारण भी । अपनी उच्चतर 
(परा) शत्रित के कारण वह इस विद्व का निमित्त कारण दहै ओर उपादान 
कारण अपनी अन्य शक्तियों के कारण है जिनका नाम अपराशक्ति ओौर 
अविद्या शक्ति है। उसकी पराशक्ति अपरिवर्तेनीय है जबकि अपराशक्ति 
परिवर्तनशील है । ईद्वर का मुख्य स्वषूप प्रेम (्रीत्यात्मा) भौर सुख की 
शक्रित ह । अवतार सर्वोपरि ब्रह्म के तादात्म्य सम्बन्धसे हैँ अन्य जीवात्माओं 
की भांति अंश नहीं टै । ईदवर अनन्त कूप धारण करता ह जिसमें प्रधान र्‌-- 
कृष्ण रूप, जिक्षका सर्वश्रेष्ठ सुव प्रेममेंह। कृष्ण जत्र सर्वोपरि शक्ति का 
ख्पधारणकरतादैतो उसमे चित्‌ माया ओौर जीव की तीन प्रधान शक्तया 
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आ जाती हैँ । प्रथम श्रित के द्वारा वह अपने वृद्धि तथा इच्छाकेस्वरूपको 


स्थिर रखता है, दूसरी शक्ति से सम्पूणं सृष्टिका निर्माणहोतादह ओौर तीसरी 
दाक्ति से जीव उत्पन्न होते हैँ ? कृष्ण की सर्वोच्च अभिव्यक्ति आह्लाद-शक्ति 


मेहं । राधा इस आह्वाददायक शक्ति का सारतत्त्व ह । यह विव ओौर उसके 
प्राणी ईदवर की शक्ति द्वाराही आविर्भृतहृएदैँ।येनतो ईइवरके साथ एकत्व 
ही रखते ह भरन ही उसमे भिन्न रहै । एक प्रकार का दुर्बोध भेदाभेद (अचिन्त्य 
भेदाभेद) ही पदार्थो के विषयमेंसत्य हं । यह जगत्‌ तात्त्विक तथा यथाथ हे, 
भ्रान्तिमिय नहीं । अपने स्वष्पके कारण यह माया कहलाता हं क्योकि मानव- 
मात्र को वह्‌ अपनी ओर आष्ट केरताहं ओौर ईदवरसे दूर रखता हं । ईड्वर 
का सेवक मायाशक्ति केदारा जगत्‌ का दास बन जातादह। 

आत्मा प्रभु द्वारा नियन्ति होने कै कारण उससे भिन्न है । ईव्वर विभू 
ह जवक्रि जीवात्मा अणु आकरारका ह । जीव गोस्वामी कहते हैँ कि ईदवर की 
स्वरूपशक्ति अपनी जीवशक्ति को सहारादेती हं जो तटस्थ शक्ति भी कट्‌ 
लाती हं ओर उसके द्वारा आत्माओ का निर्माण होतादहं। यह्‌ जीवशक्ित्त 
मायाशक्ति को सहारादेती दहं । इनमेसे कोई भी ईदवरसे पृथक्‌ नहींरह 
सकती । सुष्टि-रचनाक्राल मे पराशक्ति प्रलय के ठीक पूर्वेवर्ती जगत्‌ कै 
संब्यूहन का स्मरण करती हं ओर अनेकरूप में अभिव्यक्त होने की उच्छा 
करती ह । अर्थात्‌ भोक्तारूप जीवात्माओं तथा योग्य पदा्थोँको पृथक्‌ 
भस्तित्व देती ह जौरवे उसी में विलीन हौ जाते दँ । वह महत्‌ तत्त्व के महान्‌ 
तत्त्व को लेकर नीचे ब्रह्माण्ड ओौर ब्रह्मा तक्‌ समस्त जगत्‌ की रचना करती 
ह । तदनन्तर वह्‌ वेदों को प्रकट करती ह ओर ठीक उसी व्यवस्था के अनुसार 
जसे किवेपूर्व सृष्टिमें ये जौर पुनः उन ब्रह्मा के अन्दर संक्रभित करती टं 
जो सृष्टि-रचना की अवस्थितियों काकर्ताहै। वेदों की सहायतासे ब्रह्मा 
मूलादर्शं-सम्बन्धी आङ्ृतियों को स्मरण करता हं जौर वसे ही पदार्थो की रचना 
करतां जैसे वे पूवेसृष्टिमेंथे। रामानुज आलत्माओं तथा प्रकृति को ईइवरके , 
विशेषण मानते रै, जबकि जीव गोस्वामी तथा बलदेव उनको ईरवर की शिति 
के व्यक्त रूप मानते । ये दोनो जड प्रकृति को ईङवर्‌ का विशेषण मानने के 
पक्षमे नहीं हं क्थोकि इसकै कारण ईदवर के स्स्वर्प में एक प्रकार की विष- 
मताआ सकती र । इस प्रकार जीव गोस्वामी भ्रकरेति को ईदवर की बाह्यगरति 
मानते हैँ जो प्रत्यक्ष रूपसे उमसे सम्बद़ रहती है, यद्यपि उसी के अधीन रहती 
ह । बलदेवे माया तथा प्रकृति को एक ही मानते हँ जिसमें ईदवर के ईक्षण मावर 
से गतिञआजाती ह) जीवात्माये मायाचक्तिके द्वारा संसार के बन्धनोंसे 
जकड़ी जाती है परिणामतः वे अपने स्वरूप को भूल वंठती दँ । किन्तु यदि 
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है ।%0 । 

स्वरूपदावित एवं मायाशक्ति दोनों परस्पर विष्द्र होती टै तथापि वे दोनों 

ईक्वर में ही अन्तनिहित होती हैँ ।५ ईदवर की शक्ति एक साथ ही स्वाभाविक 

ओर अचिन्त्य" होती ह । साधारण जगत्‌ में भी वस्तुओं की राक्तियां अचिन्त्य 

होती है, अर्थात्‌ न तो उनका वस्तुओं के स्वरूप से निगमन किया जा सकता. | 

है ओर न उनका साक्ञात्‌ प्रव्यक्त ही किया जा सकता ह, किन्तु उनको मानना ॥ 

पडता हं कोक इसके विना कायं कौ व्याख्या सम्मव नहीं होगी । अचिन्त्य 
| 
, 


हमारे अन्दर भक्ति हो तो कमं की शक्ति पर विजयप्राप्त कजा सकती | 


शब्द का एक अथं यह भीह किं यह कना कठिन ह कि शक्ति ओौर द्रव्य एक 

ही पदां हं अथवा भिन्न-भिन्न । एक ओर तो शक्तिकोद्रव्यसे वाहयतीं 

साना जा सकता दूसरे यदि वह उससे अभिन्न होती तो कोई परिवर्तन, कोई । 

गति, कोई काथं नहीं हो सकता धा । द्रव्य का प्रत्यक्ष हो सकतादहे, शक्ति का 

नहीं । किन्तु, चूंकि एक कायं अथवा एक परिवतंन उत्पन्न होता ह अतः उपपत्ति 

यह होती हं कि द्रव्य ने अपनी शक्ति अथवा शक्ितिणों से कां किया होगा । 1 

इस प्रकार द्रव्य में स्थित शक्तियों के अस्तित्व को तकरं द्वारा सिद्ध नहीं किया 

जा सकता, किन्तु एक उपपत्ति के खूप में स्वीकार करिया जाता है ।** अचिन्यत्वे 

को प्रत्यक्षतः विशुद्ध प्रत्ययो का सामंजस्य करने कै लिएु प्रयुक्त किया जाता 

है । “अन्तरंग स्वरूपरशविति' ब्रह्म के स्वरूप तथा वैकुण्ठ आदि नामों से सूचित । 

उसकी विविध अभिव्यक्तिथोंकेरूपमें सी स्थित रहती दै । द्वितीय शक्ति का | 

प्रतिनिधित्व जीवात्मा में करती है । तृतीयश्दाक्ति (बहिरंग मायाशक्ति) का 

प्रतिनिधित्व सवं ब्रह्मण्ड़ीय पदार्थो के विकासक्रम एवं उनकी “मूलप्रधान' के 

दवारा किया जाता दै । यहां सूर्ये, उसकी किरणे ओर परावतंन के फलस्वरूप | 

अभिव्यक्त विभिन्न रंगों के सादृश्य को प्रस्तुत किया जाता दै । पाया की बाह्य ॥ 

राक्ति जीवों को प्रभावित कर सकती दै, किन्तु ब्रह्म को नही । | 
'जीव' शरीरकोज्ञात कर सकते है, किन्तु परम तत्व एवं सभी पदार्थो के । 

चरम द्रष्टाको ज्ञात करने का सामथ्यं उनमें नहींदै। माया केद्वारा विभिन्न | 

वस्तुर्ये एक आभासी स्वतन्त्र अस्तित्व प्राप्त करती ह ओौर जीवोँंके हारा 

ज्ञात कीजातीदै, किन्तुब्रह्यका यथां एवं अनिवार्यं रूप सभी वस्तुजोंमें 

सदैव एक जसा रहता है चकि उस अवस्थामे कोईद्ैत नहीं होता, इसलिए 

कुच भी नेय नहीं होता ओरन ही उसमे पृथक्‌ कोरईरूप होतादै। जौ परम 

तत्त्व सभी पदार्थो को अभिव्यक्त करता है वहु अपने आपको भी अभिव्यक्त 

कच्ता दै । वद्धि की उष्ण ररिमयां जो अपना अस्तित्व वह्लिसेप्राप्तकरतीदँवे ॥॥ | 

स्वयं बह्व को नहीं जला सकतीं ।५“ गुण (सत्व, रजस्‌ व तमस्‌ ) जीव मेँ स्थित | | 
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रहते है, नकि ब्रह्म मे, अतः जव तक जीव माया की शक्ति से अन्नानमें रहते 
है त्र तकद्रेत काअभास होताहै,जोज्ञाता एवं ज्ञे के आभासकोभी 
उत्पन्न करता है । पूनः मायाकेदोरूप माने गये दँ--गुण माया, जो जडात्मिकां 
दौतती है मौर मत्ममाया, जो ईश्वर की शक्ति होती है । आत्ममाया ईश्वर 
की स्वरूपशक्ति होती है ।*५ जव मायाका प्रयोग आत्ममाया अथवा स्वयं 
परमेवरकी 'माया'के रूपमे क्रिया जाताद्ै तो उसके तीन अर्थं होते रै 
भर्वात्‌ उसकी स्वरूपशक्ति, ज्ञान व क्रिपा से समाविष्ट उसकी इच्छा तथा 
चैतन्य के रूपमे उसकी शक्ति का विलास (चिच्छक्तिविलाम)% । वं कुठ में 
कोई माया नहीं होती, क्थोक्रि वह स्वथं "मायाः अथवा 'स्वरूपदाक्रित' के रूष 
काहोता दै, इस प्रकार वैकुंठ मोक्ष कासमरूप होता द अर्थात्‌ दोनोमे कोर 
भेद नहीं होता । 

जीव गोस्वामी इस सामान्य वेदान्त मत को स्वीकार नहीं करते कि ब्रह्मञयुदध 
चतन्य दै तथा पदार्थो (विषय, भाषा अथवा अज्ञनि) का अश्रिवदटै। वह्‌ माया 
ओर ब्रह्म के सम्ब्रन्धको अनुमवसे परे एवं तकफतीत मानते हैँ । जिस प्रकार 
एक आओौषधि विशेष मे विभिन्न एवं विरोधी तत्त्व विद्यमान होते ह उसी प्रकार 
भामासो को उत्पन्न करने वाली शवितयां परमेश्वर में स्थित होती है, उनके 
साहचयं का रूप सर्वथा अव्याच्येय एवं भचिन्त्य हो सक्ता है । द्वैत का आभास 
ब्रह्म मे 'अज्ञान' की उपस्थिति के कारण नहीं, जपितु उसकी अचिन्त्य शक्तिं 
के कारणहोतादै। जगत्‌ कै द्वैत का परम अद्वैत से सामंजस्य परमेश्वरकी 
अनुमवातीत दाक्तिशँ के अस्तित्व की मान्यताके आधार परही क्रियाजा 
सकेतादै। इस प्रकार इस प्रगालीमें मायाको परमात्माकी शक्तिके रूपमे 
निरूपित किया गया है । इसका प्रयोग विभिन्न सन्दर्भो मे विभिन्न अर्थोमें 
करिया जाता ह । कहीं उसे परमेदवर कौ बाह्य रकित माना गया है कहीं स्वरूप - 
याक्ति तया कहीं उसे प्रधान कै अर्थं मे व्यवहृत क्रिया गयादै। साथही 
परमेश्वर के साथ उसके साहचर्यं को अपरिभापेय मथवः जचिन्त्य माना गया 
है 1 कुछ मी हो, विद्वरचना तथा विइवबोध की दृष्टिसे इसकी भूमिका इस 
सिद्धान्त में भी अनिवार्यं है। 

इस प्रकार हम देते हैँ कि द्वैत, अद्वैत तथा द्वैत्रैत वेदान्त के सभी प्रम 
प्रस्थानों मे माया अयवा मायावादी तत्त्वों की परिकल्यना की गर्ईदै तया 
उसकी विद्वप्रक्रिया अथवा विरवरचनावोध के सन्दभं में एक अनिवायं भूमिका 
स्वीकारकौ गर्ईदै। किन्तु यह्‌ विवेचन ततर तक पूणं नहीं माना जायगा जव 
तक टेम विभिन्न प्रस्थानों की मायावादी घारणा पर एक तुलनात्मक दृष्टिसे 
विचारनकरलें जौरइसवबातकी परीक्षान करलं क्रि इनमें परस्पर कहां 








दैत तथा अद्रेत वेदान्तो मे माया कें स्वषट्प 10 


तक साम्य ओर कटां तक वेषम्य है ) अतः नीचे की पंक्तियोंमें हम इसी पहलू 
प्रर विचार करेगे । 


अद्वैत एवं अदरेतेतर प्रस्थानों मेँ मायाविषयक साभ्य एवं वेषभ्य 
शांकर एवं शंक रोत्तर वेदान्त-चिन्तन का सिहावलोकन करने कै परवात्‌ 
यह धारणा दुढहौ जाती दै कि शंकरने जगत्‌ की रचना एवं विकाषको 
लेकर जो अवधारणा विकसित कीं उन पर आगे चलकर एक बहुत बड़ा प्रश्न 
चिह्न लगा गया । यहां तक करि उनके अपने अनुयायी भी उनके अधिकांश 
निष्कर्षो से सहमत नहीं हए ओर उनके द्वारा उटाये गए अनेक मृदं पर एक 
लम्बी पड़ताल शुरू हुई । इसी का परिणाम धा करि रामानुज से लेकर चैतन्य 
तक वेदाःत तत्वचिन्तन कई आयामो से गुजरा तथा अनेक दादोनिक प्रणालियां 
ओर सम्प्रदाय अस्तित्व में जये । इनमें जगत्‌ की सर्जंक-गक्ति को लेकर तो 
वहत कख सहमति थी किन्तु उसके स्वरूप तथा सृष्टि प्रक्रिया के सम्बन्ध में 
ननेक मतभेद उठ खड़े हृए ओर अनवरत चलते रहे 1 विशेष रूप मेँ जगत्‌ के 
सम्बन्ध में मिध्यात्व की कल्पना एवं माया की अनिर्वचनीयता के सिद्धान्त ने 
शंकर को अत्यन्त विवादास्पद वना दिया ओर उनके अनुयायियों को वहत वडी 
चुनौती स्वीकार करनी पड़ी । 
रामानुज शंकर के मायावाद तथा जगत्‌ के मिथ्यात्वं का विरोध करते हए 
कहते द कि यदि जगत्‌ मे विद्यमान मेद मनुध्य के अपनैन्मन की अदूर्णताके 
कारण टै तो फिर ईदवर की दृष्टिमें दस प्रकार काकोई भेद नहीं होना 
चाहिए । क्रिन्तु धममेशास्त्र का निदेश है कि ईदवर संसार कौ रचना करता है 
ओर भिन्न-भिन्न आत्माओं को उनके कर्मके अनुमार फलदेतादै। इसप्रकार 
धर्मशास्त्र का संकेत टै किं ईदवर संसार के अन्दर वत्तंमन भेदोंको स्वीकार 
करता टै । इसी प्रकार यह कहना, क्रि अनेकत्व मृगतृष्णिका की भांति भिध्या 
है, युवितसंगत नहीं प्रतीत होता । मृगतृष्णिका तो इसलिए मिथ्या है कि उसके 
द्वारा प्रेरित हमारी क्रियाय निष्फल होती हैँ किन्तु संसार को प्रत्यक्ष करके हम 
जौ क्रियाय करते है वे निष्फल नहीं होतीं । शंकरवादियों द्वारा यह्‌ कहना, कि 
जगत्‌ की यथार्थता, जो प्रत्यक्ष हारा प्रमाणित होती दै, शास्त्रके प्रमाण से 
अन्यथा सिद्ध हो जाती दै, भी तकं की कसौटी पर खरा नहीं उतरत, क्योकि 
प्रत्यक्ष तथा शास्तरके क्षेत्र एक दूसरे से सर्वंथा भिन्न हैँ ओौर इसलिए वे एक 
दूसरे के विरोधी नही हो सकते 1" समस्त ज्ञान पदार्थो को प्रकाश मं लाना 
(अर्थ प्रकाश) द । यह कहना कि पदार्थो का अस्तित्व नहीं टै, केवल इसलिष 
कि वे स्थिर नहीं रहते, बड़ी विचित्र वातद्रै। इस तकमे एक विरोधाभासदै, 
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जो विरोधी तथा परस्पर भिन्न पदार्थोहै भेदन करने के कारण उत्पन्न हज 
दै । भेदके कारण किसी पदाथं का निषेव नहीं किया जा सकता तथा जहां पर 
दो प्रकारकेज्ञान परस्पर विरोधी हों वहां दोनों ही यथार्थं नहीं हौ सकते । 
किन्तु घडे, कपड़े के टुकड़े आदि एक दूसरे के विरोधी इसलिए नहींहैकि 
देश तथा कालके भेदसे वे अलग-अलग हैँ । यदि किसी पदार्थं का अभाव एक 
ही समय तथा एक ही स्थानमें ज्ञान का विषय बना जह ओर जिस समय 
उसका अस्तित्व भी देवा गया तो यहां दो ज्ञानो का विरोध मिलता है । किन्तु 
जब किसी पदार्थं काजो किसी देदा, काल मेँ देखा गया है किसी अन्य स्थान 
तथा जन्य काल मे अभाव देखा जाये तो कोई विरोध नहीं उत्पन्न होता 14 
रस्सीकोभूलसे साप समज्ञलेने के दृष्टान्त मेँ अमाव का बोध पूवं से 
निर्धारित स्थान ओर समय के सम्बन्ध में उत्पन्न होता है । इस प्रकार वहां 
विरोध दहै । किन्तु यदि एक समयमे देखा गया कोई पदार्थं अन्य समय अथवा 
अन्य स्थान में नहीं रहता तो हमें तुरन्त यह निष्कर्षं निकाल लेना चाहिए किं 
वह पदार्थं मिथ्यादहै। शंकर ओौर रामानुज दोनों ही सारूप्य के तकं पर बल 
देते हैँ । रामानुज केवल इतना कते हँ कि यथां सारूप्य परस्पर भेद तथा 
निरिचत खूप को उपलक्षित करता है यदपि यह परस्पर विरोध तथा निषेध का 
उपलक्षण नहीं है । 
निम्बाकं का यह सुदृढ मत है कि विर्व कौ उपेक्षा केवल भ्रान्ति मात्र कह 
कर नहींकीजा सकती करयोक्रि जो कुठ ईदवर के स्वरूपमेंसृक्ष्मरूप से 
विद्यमान है उसी का यह्‌ विव अभिव्यक्त रूप (परिणाम) है । निम्बाकं शंकर 
दारा प्रतिपादित विवर्तवाद के सिद्धान्त की आलोचना करते हए कहते है कि 
यदिसंसार यथार्थं न होता तो इसे दुसरे के उपर अध्यस्त नहीं किया जा 
सकता था। मध्वतो शंकर के सिद्धान्त का कदम-कदम पर विरोध करते! वे 
अपना आधार अनुभव अधवा ज्ञान को मानते हैँ । उनका तकं है किंज्ञाता तया 
जात के बिना कोई जान उत्पन्न नहीं हो सकता । जान कै कर्तां अथवा ज्ञात 
प्रमेय पदार्थं के बिनाज्ञान के विषय मँ कुष्ठ भी कटने का कोई अर्थं नहीं। 
जानने वाला प्रमाता तथा ज्ञात प्रमेयो का अस्तित्व आवदयक है । यहां संसार 
अयथा किसी भी हालत में नहींहै। यदि हम पदार्थो के बीच भेद को 
स्वीकार नहीं करते तो हम विचारों मेँ परस्पर भेद की व्याख्या भी नहीं 
कर सकते। हमारा ज्ञान ठम बतलाता है कि भेद विद्यमान है। टम उसे 
केवल मात्र ओपचारिक नहीं मान सकते, क्योकि ओपचारिकता भेद उत्पन्न 
नहीं करती । चैतन्य के मत मे भी यह जगत्‌ तास्ति तथा यधाथं है भ्रान्तिमिय 
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नहीं है । इसके स्वरूप के कारण दमे मावा कहा जाता दै, क्योकि यट मनुष्यों 
को अपनी ओर आष्ृष्ट करता है ओर ई्वर से दूर रखता है । 

इसी प्रकार दाकर के “अनिर्वचनीयत्व सिद्धान्त का निराकरण करते हुए 
निम्बाकंवादी आचार्यं अनन्तराम कहते दँ कि संकरवादी माया को अनिर्वचनीय 
कहते हँ । अनिवेचनीय का अथंवेयहलेते टैँकि जो प्रत्यक्ष मे दीवे किन्तु 
जन्ततः वाधित हौ जाताहो । माया की घटनाएं अनुभव मे भाप्मान होती 
ओौर इसलिएु उसे अस्तित्वयुक्त मान्य है । वह वाधित हो सकती है इसलिए 
उसे असत माना गयादहै । मायामे यह सत्‌-असत्‌ काजो एकत्व है वही उसकी 
अनिवाचनीयता है किन्तु बाध होना अभाव का अथं रवता दे । घडा दंड के 
प्हारसे नष्ट करिया जा सकताहै। इस प्रकार एक ज्ञान दुसरे ज्ञान को नष्ट 
कर सक्तां । दंडके प्रहार सेघड़ेका टूटना इस विचार का सूचक नहीं हैकि 
घडा असत्‌ धा । अतएव पूर्वजञान का परवर्ती ज्ञान से वाध पहले मिध्यात्वया 
अनस्तित्व सिद्धनहीं करता । सभी ज्ञान अपने में सत्यै जो करि उनमें से एक 
दुसरे कौ नष्ट कर्‌ सकते है । निम्बाकं मतावलम्बरी इसे ही सत्व्यातिवाद कहते 
दै । उनके अनुसार सत्ध्यातिवाद का अभिप्राय दै कि सभी जान क्रिंसी सत्पदा्ं 
से उत्पन्न होते ह जिन्दँ उनका कारण मानना चाहिए (सद्हैतुका ख्यातिः 
सत्ख्यातिः) । अतः इस मत के अनुसार मिध्या ज्ञान का मूलकारण कोई 
जस्तित्ववान्‌ पदाथं होना चाहिए । म।घ्ववादी अनिवंचनीयता का निरास करते 
हए कहते दँ क्रि वह मत सही नहीं है कि बुवित-रजत अनिवंचनीय दै, नयोंकिः 
इसका असिप्राय यह होगा कि वहन सत्‌ है, न असत्‌ है ओर न सदसत है। 
इनमें पे प्रथम तथा अन्तिम विकल्पोंको तौ माध्ववादी भी स्वीकार कर लेते 
है । दूसरा विकल्प इसलिए सही नहीं माना जा सकता, वयोकि इये अस्वीकार 
करना कटिन दै क्रि असत्‌ रजत का हमारे समक्न उपस्थित होने का आभास 
हेभा था । इसका यह्‌ उत्तर दिया जा सक्ता है किं उक्त आभास दोषों की 
उपस्थिति के कारण हृजा धा, क्योकि जो असत्‌ था वह ज्ञान का विषय नही 
वन सकता वा, तथा जसा कि शंकरवादी जानते है कि अधिष्ठान का ज्ञान एकं 
सत्य अन्तःकरणवृत्ति है तो फिर कोई दोष कंसे उत्पन्न हो सक्ता है 246 यदि 
यह अनिवेचनीय दै तो फिर शुक्ति-रजत प्रत्यक्षीकरण के समथ सत्‌ ओौर्‌ उसकै 
परचात्‌ असत्‌ क्यों भासितहोता है, तथा वह किसी भी काल रँ अनिर्वचनीय 
भासित क्यो नहीं होता ? इसके अतिरिित शंकरवादीके लिए इस बात की 
व्याख्या केरना कटिन हो जायेगा कि असत्‌ वया है । 

शांकर वेदान्त जगत्‌ की व्याख्या के सन्द मँ तीन प्रकार की सत्ताये स्वी- 
काद्‌ करता दै पारमार्थिक, व्यावहारिक एवं प्रातिभासिक । जैसा कि पठते 
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कटाजाचुकराटै क्रि व्यावहारिक सत्ताटी माया कादूसरारूपटै ओर इसी के 
माध्यम से शांकरवेदान्त आनुभविक जगत्‌ वी व्याख्या करता है । जगदानास की 
मह व्यावहारिक सत्ता नतौ सत्‌ दै ओरन असत्‌ । ध्रृतियां इसे मिथ्या कहती 
ह, क्थोकि यह्‌ सत्‌ नहीं है ओर फिर भी चकि यह पूणंतः असत्‌ नहीं दै अतः 
उसके अन्तर्गत पाये जाने वाने प्रमाणादि स्वयं उसके मिथ्यात्व तथा परमसत्ता 
के निरपेश्च सत्‌ स्वरूप को सिद्ध कर सक्ते है ।* माध्यवादी कहता है कि यह 
मान्यता युव्ितसंगत तब मानी जा सकती थी जव यह्‌ सिद्ध हो सकता किं जगत्‌- 
प्रपचनतोसत्‌ दैन ही असत्‌ । किन्तुेता करना संभव नहींदटै, क्योकि 
"असत्‌" .सत्‌' के अभाव के अतिरिक्त ओर कछ भीनहींदहै। अतः जोसत्‌ से 
भिन्न द वह्‌ असत्‌ होना चाहिए ओर जो असत्‌ से भिननदै वह सत्‌ होना 
चाहिए । यहां कोई मध्यम मागं नहीं चल सकंत। ¦ श्रुतियां भौ यह नहीं कहतीं 
कि जगत्‌प्रपेच का णेसास्वकूप दै जो सत्‌ एवं असत्‌ से भिन्न (सदसद्‌- 
विलक्षण) हो । 

दंकर के मायावाद पर पुनः प्रहार करते हुए विशिष्टाद्रैतवादी कहते हैँ कि 
शंकर के अनुसार अविद्या ओर माया दो भिन्न-भिन्न प्रत्यय हैँ । माया दूसरो 
कोश्चममेडालती टै ओर अविद्या अपने को। नंकरमतानुयायी माया का 
अनेक अर्थो में प्रयोग करते दँ किन्तु उनका कोई अर्थं सन्तुष्ट नहीं करता । यदि 
एेसा माना जाये कि माया में यह विलक्षणता है कि वह अपने भिन्नरूप दूषरों 
पर प्रकट करती टै ओौर उन्हे मोहितकरतीदैतो इसे अविच्यासे पृथक्‌ करना 
कटिनिहो जातादहै। यदि यह माना जाये करि अविद्या का प्रयोग भ्रम उत्पन्न 
करने वाले कर्ता के संकुचित अथेमे किया जाताहै, जसे रजत-गुवित दृष्टान्त 
मे, तो माया कोभी अविद्या कहाजा सकता टै क्योकि वह्‌ भी. जगतप्रपच 
का प्रत्यक्ष करातीटै। इसका कोईभी कारण नहीं कि रजत-शुक्ति-न्नमके 
कारण को अविद्या क्यों कहा जाये ओर एसे श्रम को सापेक्ष रूपसे बाधित 
करने वाले यथाथं ज्ञान कोवक्योंन कटा जाएु। ईद्वर कोभी अविद्याग्रस्त 
कहा जा सकता है, क्योकि सवंज्ञ होने के नाते उसे सभी जीवों काज्ञान रहता 
है जिसके अन्तर्गत मिथ्याज्ञान भी आताहै। यदि यह मानाजाये कि माया 
ओर अविद्यामें यह भेददहैकि अविद्या भ्रममय अनुभवो को उत्पन्न कर अनुभव 
करने वालोंके हितों को हानि पटूंचाती दै, जबकि ब्रह्य जो इन जीवों को ओर 
उनके अनुभवो को अपनी माया-दृष्टि से देखता है जो उसके हितो उन्नति 
नहीं पटू चाती है, तो इसका उत्तर यह होगा किं यदि माया किंसीके हितों को 
हानि नहीं पहुंचाती तो उसे दोष नहीं कहा जा सकता । यहां इस पर शंकरवादी 
कह सकता टै कि दोष का हानिकारक एवं लाभप्रद फलों से कोई सम्बन्ध नहीं 
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है । उसका सम्बन्ध तो केवल सत्य ओर मिथ्या से है। किन्तु यह्‌ मत भी 
स्वीकायं नहीं क्योकि मिथ्या ओौर सत्यका उपयोग की दृष्टि से महत्त्व है । एसा 
न होता तो कोई मिथ्या के निवारण का प्रयत्न क्यों करता ? यदिमायाको 
नित्य जौर सत्‌ मान लें तो हमे दवेतबाद मानने को विवद होना पड़ेगा । यदि 
माया कोनब्रह्य के अन्तगंत मान लिया जाये तो ब्रह्म के प्रकाशमय होने के 
कारण माया की जगत्‌ को उत्पन्न करने की शक्ति भी समाप्त हो जायेगी । 
इसके अतिरिक्त माया को नित्य मानने से उसका मिथ्यात्व खत्म हो जायेगा 1 
इस प्रकार यदि जीव भौर ब्रह्म एक हीर तो जीवगत अज्ञान ब्रह्म मे नही 
आयेगा एेसा मानना तक्-संगत न होगा । पुनः जीव ओौर ब्रह्मयदि सचभरच 
भिन्न दहै तो उनके तादत्म्य का बोध कंसे हो सकेगा । इस प्रकार माया त्था 
अचिद्याको एक दूसरे से भिन्न नहीं समञ्ना जा सकता; जैसाकिं शंकरवादी 
मानते है। 

इस प्रकार निम्बाकंवादी शंकर द्वारा प्रतिषादित मायावाद के अन्य पट- 
लओं परभी असहमति व्यक्त करते है । शंकर कौ मान्यता है कि भ्रमके 
अधिष्ठान का अपूर्णं या खण्ड ज्ञान होतादै। ननम म अज्ञान पर विशिष्ट 
आभासो का अध्यास होता है । वृक्ष के स्थाणु अंश भँ एक लम्बी वस्तुका 
आभास टोता दै किन्तु उसका अन्य्‌ श्ाग इन्दरियगोचर नहीं होता । केवल इसी 
भाग के सम्बन्धमें भ्रम का आरोपण अर्थात्‌ मनुष्य का आरोपण होता दै। 
किन्तु ब्रह्म अखण्ड है अतः उसभ विभागों की कल्पना नहीं की जा सकती । 
अतः ब्रह्म का पूणं रूप से ही ज्ञान होना चाहिए जहां षम का कोई स्थान नही 
रहता । पुनः यह कहना कि ब्रह्म अधिष्ठान होने के कारण मिथ्या नहीं दहो 
सकता, तकंसंगत नहीं दै, क्योकि यद्यपि अधिष्ठान श्रम का मूत है, किन्तु इससे 
यह्‌ निष्कषं नहीं निकलता कि अधिष्ठान सत्य होना चाहिए । यह्‌ आक्षेप भी 
व्यथं है कि अधिष्ठान की स्वतंत्र सत्ता टै क्योकि वही अज्ञान से सम्बन्धित है 
जो भ्रम का आधार बन सकता है। परम्परागत क्रम मे जहाँ प्रत्येक अवस्था 
अविद्या से सम्बन्धित है वहां अधिष्ठान भी असत्‌ हो सकता दै । इसके अति- 
रिकित यदि अविद्या ओर उसके प्रकार सवथा असत्‌ हैतो उन पर आरोपण 
नहीं हो सकता । जो वस्तुतः अस्तित्ववान्‌ है उसीका अध्यारोपण हो सकता है, 
किन्तु जिसका कोई अस्तित्वही नहीं उसका अध्यारोपण किस प्रकार हो 
सकता है ? शशविषाण जंसी तुच्छ वस्तु कभ अव्यास काआश्रय नदीं बन 
सकती, क्योकि जौ सर्वेथा असत्‌ दै वह्‌ हमारी कल्पना मेही नहीं आ 
सकता । 

इसी प्रकार मध्व एवं चैतन्य के अनुयायियों ने भी शंकर दारा प्रतिपादित 
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माया के स्वल्प एवं प्रक्रिया को लेकर प्रबल विरोध किया तथा उसके विभिन्न 
पक्षों का सदाक्त शब्दों में खंडन किया । मध्व तथा उनके अनुपापियों ने तो शंकर 
करी प्रणाली परं प्रबलत्तम प्रहार किये । मध्व का आविभवि उस समय हूजा जब 
वाचस्पति, प्रकालात्मा, सुरेदवर तथा शंकर के अन्य प्रमुख व्याख्याता उनके 
सिद्धान्त के समथेन मं अपने पाण्डित्यपूर्णं अरन्थो की रचना कर वुकेये। मध्व, 
जयतीर्थं तथा व्यासतीवं जदि मध्वमतानुयायिनों ने जगत्‌ के मिध्यात्व के.पक्ष में 
दी गृहं अ्ठेदवादी वृक्तियो का खण्डन करने का भरसक प्रयत्न किया तथा जगत्‌ 
की यथार्थता एवं अनेकता जीवात्मा तथा ब्रह्म के भेद ओर ब्रह्म के सगुणत्वं को 
स्थापित करने का पूणं प्रयास किया । उन पर शांकर मतके अनुयावियों द्वारा 
फिर से आक्रमण किया गया ओर फलतः इन दो महत्वधू्णं विचारधारार्मोमें 
परस्पर आक्रमण एवं प्रत्याक्रमण कौ एक लम्बी प्रक्रिया चल पड़ा । यहां पर 
यह करतूहल हौ सक्ता है कि मध्व ओर रामानुज के सम्प्रदाथा का सम्बन्ध कसा 
धा जौर उनमें कहां तक सहमति एवं असदूमति थौ । स्वयं मच्त्र तो दक्षा काई 
संकेत नही देते जिससे कि रामानुज के विदध आक्रमण समन्नाजा सके ।क्रिन्तु 
उनके कुछ प्रवता अनुयाचियों ने विदिष्टा्रेत सम्प्रदाय के सिद्धान्तो के खण्डन 
का प्रयास किया तथा.उसक्रा उन्हं उत्तर भी मिला। सोलह्वीं शताब्दी में 
रामानुज के अनुयाय परकालयति दवारा रचित 'व्रिजयीन् पराजय नामक ग्रन्थ 
इस बात का प्रमाण है। इसमें माघ्वरप्रणालीके प्रभुखतम सिद्धान्तो का खण्डन 
किया गया टै 150 


इसी प्रकार अन्य दर्शन-प्रणालियों में भी परस्पर बहत अधिक विरोध नहीं 
। उनका वस्त एकमात्र लक्ष्व शांकर-वेदान्त धा । विष ख्पसे वे उसको 


जगत्‌ के भिध्यात्व सम्बन्धी कल्पना तथा माया की अनिवच्यिता कं सिडढान्तसे 
असटमत थे तथा उसकी अव्यावहारिकता पर उन्होने तीदे प्रहार क्रिवि । किन्तु 
आदचयं यह है कि शंकर के प्रति विरोध का स्वर जितना अधिकं तीव्र हुजा 
उनके सिद्धान्त को उतनी ही अधिक लोकप्रियता मिली जौर आज भी शांकरा- 
दैत प्रणाली संभवतः सर्वाधिक्र प्रतिष्टित लोकप्रिय प्रणाली है । 
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माया की जहां सुष्टि-व्यवस्था में विशिष्ट भूमिका है, वहीं जगदाभास की 
प्रतोति अथवा विरवबोध-व्यापार में भी उसका महत्वपूणं योगदान है । भारतीय 
दानिक प्रणालियों मे भ्रान्त ज्ञान कोलेकर पर्याप्त चर्वा हुईहै। वस्तुतः 
निरपेक्ष प्रत्ययवादी प्रणालियों ने इसके माध्यम से अपनी परम सत्ता की एक- 
मात्रता. को सिद्ध करने का प्रयास कियादहै। माया अथवा अज्ञान को इसी 
श्रामकर ज्ञान की प्रतिनिधि अवधारणा स्वीकार किया गया है । जहां अद्रंतवादी 
तथा माध्यमिक एवं योगाचार बौद्ध इसे प्रतिषेधमूलक तथ्य उयवा ज्रम-चेतना 
मानकर चलते है वहां दव निरपेश्नवादी रामक ज्ञान का अस्तित्व नहींस्वी- 
कार करते । वे एसे ज्ञान को अपूणं ज्ञान कहते ह; पारिभाषिक पदावलीयें 
माध्यभिकेों ने इसे असत्ल्यात्ति कहा दै, योगाचारो ने आत्मल्याति' तथा ज्ञांकर 
वेदान्ती इसे “अनिर्वचनीय ख्याति" की संज्ञा देतादहै। शिवाद्वयवाद मे इसे 
"अपूर्णख्यात्ति' कहा गया है । इसी अज्ञानमूृलक ज्ञान कौ व्याद्याके लिए 
विभिन्ने प्रणालियोंने उ री अवधारणाएं तथा शब्दावली विकसितं की 
। नीचे कीर्पा ह वधारणाओं कः तुलनात्मक समीक्षा तथा 
माया के खाथ उनके सादुद्य का आकलन करेगे । 





माया एवं अविद्या 
साया तथा अत्रिद्या वेदान्त लास््र के सारभूत तत्तव हैँ । वे परस्पर इतना 
निष्ट ल्प से सम्बद्ध कि एकं पर विचार किए विना दूसरे पर विचार 
करना संभव नहीं । उपनिषदों मे अविद्या राब्द अधिकांशतः अज्ञान केलिए 
प्रयुक्त हुआ दै ओौर वह्‌ व्यक्ति रूप विषयी के ज्ञान से भिन्न है ।" आचार्यं 
शंकर इसे ताक्िक विधि केरूप में निरूपित करते हैँ जो मानवीय मन की 
सीमितताका निर्माण करतीदटै। शंकर की कृतियों में एसे वाक्य अते 
जिनमें अविद्या को आनुभविक जगत्‌ का कारण प्रतिपादित करिया गयाहै। 
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जगत्‌ कै आभास रूप होने का कारण बुद्धि के स्वरूप के अन्दर खोजना 
चाहिए, ब्रह्य के अन्दर नहीं । छोरे से लेकर बड सभी पदार्थो में ब्रह्म सम्पूणं 
तथा अविभक्तरूपेण विद्यमान है ओर नानात्व की प्रतीति बुद्धिके कारण है 
जो देश-काल ओर कारण-कायं के विधान के अनुसार कार्यं करती है । ब्रह्मसुत 
के भाष्यकी प्रःतावनामें शंकर कहते है कि अविद्या की शक्ति हमें जीवन रूप 
स्वप्न मँ उतारती है । इन्दरियातीत तथा लौकिक दृष्टिकोणों को परस्पर मिला 
देने की प्रवृत्ति अथवा अघ्यास, कितना मौ श्रान्तिमय क्योंन हो, मनुष्य के 
मस्तिष्क के लिए स्वाभाविकर्है। शंकर के अनुसार यह्‌ हमारे वोधग्रहणकारी 
तन्त्र का परिणाम दै ।* अनुभव के विषयीनिष्ठ पक्ष कौ परीक्षाकै द्वारा शंकर 
तकं करते दकि हम यथार्थं सत्ता का ज्ञान तव तक नहीं प्राप्त कर सकते जव 
तक हम अविद्यामेंफंमेहै। अन्तदुष्टिखूप ज्ञान के साधन से पतनहोने का 
नाम अविद्या है तथा यह परिमित्त आत्ता की मानसिक विकृति है, जिसके 
कारण दैवीय सत्ता सहस्रो भिन्न-भिन्न अंगों में वंट जाती है । प्रकाश के अभावे 
का नाम अन्धकार दै इगूखन अविद्या को ष्टमारे ज्ञान का आन्तरिक धुंबला- 
वन'ऽ मानता है । अविद्या यातोज्ञान का अमाव दै जथवा सन्दिग्ध या भ्रान्ति 
मय ज्ञान है । इसका केवल निषेधात्मक ही नही किन्तु भावात्मक रूप भीरै। 
शंकर के इस तकंपूणं कथन कि अविद्या का लासन सबके ऊपर है, का आशय 
यही है कि सीमित होना एक तथ्य है। हर व्यक्ति यह समञ्नता हैक्रि उसे 
सभी वातो का ज्ञान नहींदै।* 
जसाकि पहले कहा गया उपनिषदों मे अविद्या शब्द केवल अज्ञान के लिए 
व्यवहूत हभ है । शंकर कौ प्रणाली मे इसे मानवीय मन की परिमितता को 
जन्म देने वाली ताशरिक विधि माना गया दहै । इसकी सत्ता जन्याय कौ भाति 
अभावम्‌लक नहीं है क्योकि हमे इसकी प्रतीति होती है । वह एक यथार्थं ओर 
निरपेक्ष सत्ता रूप वस्तु भी नही, क्योकि अम्तदृष्टि के ज्ञान से इसका नार 
हो जाता दहै । यदि यह्‌ असत्‌ होती तौ यह किसी पदां की उत्पादक नहींहो 
सक्ती थी, ओौर यदि सत्‌ होती तो इससे उत्पन्न वस्तुओं की सत्ता भौ यथाथ 
होती ने कि आभास मात ) चहन तो यथार्थं हे, न आभासमाच्र है जौरन यह्‌ 
दोनोंहीदहै "° इसे ब्रह्म के साथ सम्ब नहीं किया जा सकता कोक ब्रह्म का 
स्वरूप नित्यप्रकादा है जर अविद्या के प्रतिकूल है। सरवज्ञात्ममूनि ब्रह्म को 
इसका अधिष्ठान मानने के पल मँ नहीं ओौर वाचस्पति मिश्र के अनुसार यह्‌ 
व्यवित में भी नहीं रहं सकती । यह कहना करि परिदतित ब्रह्म अवद्या का 
आवासस्थान दहै एक अर्थटीन निष्कषं है । प्रदन यद्‌ दैकित्रह्य मे अविद्याके 
विना परिवर्तन हो ही कंसे सकता है ? रामानुज का आक्षेप है कि हमें प्रत्येक 
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आत्माके लिए एक भिन्न अविद्या की कल्पना करनी होगी, अन्यथा एक व्यक्ति 
की मोक प्राप्ति अन्योंपरभीलाग्‌ हो जायेगी । निष्कषंरूपसे हम कह सकते 
हैँ क्रि अविद्या आत्साओं की भिन्नता काज्ञान तो रखती है, किन्तु यह उसका 
कारण नहींदैजौर इसीलिए उसका समाधान नहींकर रकती । शंकर कहते 
है, /हम स्वीकार करते हैँ किनब्रह्म अविद्या की उपज नहीं है, अथवा स्वयं भ्रांत 
भी नहीं, किन्तु हम यह भी नहीं मानते क्रि अन्य कोई श्रान्त चंतन्ययुक्त 
प्राणी ब्रह्य के अतिरिक्त दहै जो अज्ञान को उत्पन्न करने वाला हो सकता दहै 18 
संक्षेप शारीरककारके मत में भेदशन्य परमबुद्धि अविद्या का आश्रय तथा 
विषय है 1? इयूसन के अनुतार चयथा मे केवल एकमात्र ब्रह्मके अतिरिक्त 
अन्य कुछ दै ही नहीं । यदि हम इतस प्रकार की कल्पना करें करि हम इस जगत्‌ 
भे उसके विकार का प्रत्यक्ष करते तो यह व्यक्तित्वौ के अनेकत्व मे उसक्रा 
भेद अविद्या के ऊपर आश्रित दै। किन्तु यहहोता कंसेहै? हम क्ोकर एक 
परिवर्तन तथा अनेकत्व को देखकर, जबकि यथार्थं में एकमात्र ब्रह्म ही सत्‌ है, 
अपनेको धोखा देतेदैँ इस प्रश्न के ऊपर हमारे ग्रन्थकार प्रकाश नहीं डालते 18 
शंकरोत्तर व्याख्याकार प्रायः टस ठातको स्वीकार करनलेतेरहैकि भ्रान्तिमें 
डाल देने वाली अविद्या की गक्ति की उत्पत्तिका कोरईभी समाधान संभवनटीं 
है । यह मिथ्याज्ञान की जननी दहै ओर मूलभूत स्वयम्‌ ब्रह्मकै नित्य स्थायी 
तथा निरपेक्ष भावके रहते हृए भी किसी न किसी प्रकार लक्रिक अस्तित्वमें 
प्रकटहोगर्हरै 

अव हमे देखना है किं माया तथा अविद्यामें तात्िक दृष्टिसेमेद क्या 
है ? जव हम विषय पक्षक दृष्टिकोण से समस्या पर विचारकरतेहैतोहम 
"माया" दाब्द का प्रयोगकरते ह किन्तु विषयौ पक्ष की दृष्टि से निरीक्षण 
करने पर उसी वस्तुक लिए हम अविद्या शब्द प्रयुक्त करते टँ । जिस प्रकार 
बरह्म ओर आत्मा एक हँ उसी प्रकार माया ओौरअविद्याएकहौहै। जो 
वस्तुतः एकं है उसे. अनेक रूप मानकर देखने की जो मानवीय मस्तिष्क की 
प्रवृत्ति है, वही अविद्या है जौर यह सभी व्यक्तियों में समान रूप से उपलब्ध 
होती है । शंकर ज्व अविद्याकी वात करते हैँ तो उनका तात्पयं किसी व्यक्ति 
विहेष से नहीं होता । वह व्यक्तित्वहीन एक एेसी दाक्ति है जो : मारे व्यक्ति 
गत चैतन्यो के साथ संयुक्त हो जाती है, यद्यपि यह्‌ उनसे ऊपर भी उठती है । 
ज्ञानसम्पादनका हमारा यन्त्र एसी वस्तुजों के सम्बन्धमे काम करतार 
जिनकी रचना पहले से हो चुकी है एवं जिनका हम प्रत्यक्ष ज्ञान तो प्राप्त करते 
है किन्तु जिनका नि्णेय हम स्वयं नहीं करते । इस जगत्‌ की सृष्टि ईदवर ने 


उस व्यवस्था के अनुसार कौ है जिसका विवरण श्रुतिमें टै जौर जिसेहमभी 
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देखते हैँ ।9 माया कै दोनों ही रूप है--विषयीनिष्ठ तथा विषयनिष्ठ एवं 
व्यक्तिगत तथा व्यापक । यह्‌ वह दस्तु है जिसके अन्दर से बुद्धि तथा विषय- 
निष्ठ जीवन से सोपाधिक रूप की उत्पत्तिहोती है। यदि यह्‌ शक्ति जिसके 
कारण यह प्रतीयमान जगत्‌ अपे को यथार्थं रूप मेंप्रस्तुत करता है केवल 
विषयीनिष्ठही हो तो यह केवल कल्पना मात्र है ओर गम्भौरतपूर्वक विचार 
करने पर इमे जगत्‌ का उपादान कारण नहीं माना जा सकता । उस अवस्था 
मे यह कुछ-कुक सांख्य की प्रकृति के ममान होगी शौर एसी स्थिति मेँ यह केवल 
व्यवितिगत अज्ञान का रूप नहीं हो सकती । व्यक्तिगत अविद्या तथा ब्रह्म की 
प्रकृति दोनों एक साथ उप्पन्न होती हँ । इनमे से किसी एक पर विचार दूसरेसे 
पृथक्‌ रूपमे नहीं किया जा सकता ओर इस प्रकार अविद्या मी परमसत्ता के 
ऊपर आधित है । काष्ट तथा वपं काभी विवार दहै कि प्रकृति की भौतिकता 
हमारे चैतन्य की बुद्धिसम्पन्नता के साय-साथ उत्पन्न होती है । बुद्धि तथा यह 
दु्यमान्‌ जगत्‌ एक साथ हौ उत्पन्न हुए तथ! एक दूसरे के इन्दर ओतप्रोत दै । 
लौकिक आत्मा तथा व्यावटारिक जगत्‌ परस्पर निरित तथ्य दँ । जविद्या ओर 
्रकृति दोनों एक समान्‌ नित्य ह ओर आनुभविक जगत्‌ से सम्बद है ५८ 
यथार्थता का दे -काल. ओर कारण-कायं सम्बन्धः रूप हमे अविद्यासे ही 
्राप्त हृ है ओर इस प्रकार के जगत्‌ को हमारे समक्न प्रस्तुत करने क प्रयोजन 
की अनुकूलता अधिचया मेँ । चकर न तो.मानसिंकतावाद में जौर न भौतिकवाद 
मे फंसते ह । हम यह नदीं कट्‌ सक्ते कि प्रकृति हमारे चंतन्य का गोचर-विषय 
है ओर न यही कह सकते हँ करि भासमान आत्मा प्रकृति क उपज है 1 व्रिषय- 
निष्ठ अनुभव्र की संभावना की अवस्थाएं ताक्रिकं आत्मत्व अथवा आट्म-चैतन्य 
की संभावना की अवस्थाएं भी दै । हमारे मन इस प्रकार की भ्रामक विधित 
क्यो काम करते टै ? अविद्या का अस्तित्व क्यों है, देशकाल ओर कारणकायं- 
भाव से युक्त जगत्‌ क्यों उत्पन्त हुआ ? माया का. अस्तित्व क्था है १ एसे सभी 
प्रदन उसी एक समस्था को सुलल्ञाने कै भिन्न-भित्त प्रकर है जितका समाधान 
संभव नहीं है । विश्ुदज्ञान आत्मा ही किसी न किसी प्रकारसे हास को 
प्राप्त होकर अविद्याके रूप में परिणतदहौ जाती टै, ठीक उसी प्रकार, जिस 
प्रकार ब्रह्म, जो करि विशुद्ध सत्‌ रै, पथभ्रष्ट होकर देश-काल तथा कारण-काये- 
सम्बन्धी जगत्‌ के रूप में प्रकट होता है, अविद्या केद्वारा ही हम विद्या तकत 
पहुंचते ई, जिस प्रकार हम इस आनुभविक जगत्‌ वारा ही ब्रह्म से सा्ञात्कार 
करते है । इस प्रकार हम देखते हैँ कि अविद्या ओर माया एक ह मूलभूत 
अनुभव कूपी तथ्य के विषयीनिष्ठ तथा विषयनिष्ठ पक्ष को प्रस्तुत करती ह । 
यह्‌ अविद्या इसलिए कहलाती है क्योकि ज्ञान कै द्वारा इसका उच्छेद हो जाता 
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है, किन्तु विषयनिष्ठ प्पुवला माया कहलाती दै, इसलिए कि यह सर्वोपरि 
व्यक्तित्व के साथ-साथ नित्यस्थायी है। शंकर प्रलयावस्थामें भी इसका 
अस्तित्व, स्वीकार करते है । सर्वजञरई्दवर में, जो अपनी माया पर नियन्त्रण 
रखने मे समथं है, अविद्या का प्रभाव नहीं होता। यदि शंकर यत्र-तच एक 
भिन्न प्रकार की कल्पना को मान लेते हैँ तो यहं केवल आलंकारिकं अर्थो में है 
ओर वह यह कि ईङ्वर कै अन्दर वह दाक्िति है जो एक व्यक्ति के अन्दर 
अविद्या का नेतृत्व करतो है । सांख्य ईदवर के अस्तित्व मँ विदवास नहीं करता 
किन्तु दृश्य नान्‌ जगत की उत्पत्ति एक पूर्वतः विद्यमान अविद्या से बताति हैजो 
अनादि कटी जातीदै। अविद्या बुद्धि का एक गृण है ओर इसलिए उसका 
स्थान भी वद्धिमें होना चाहिए ओर ताक्रिक द्ष्टिसे अविद्या के अनादिस्वूप 
को बुद्धिमेंभी,जो इका स्थान है, उत्तके कारण मानना चाहिए । इस प्रकार 
बुद्धि प्रकृति काही एक व्यक्तरूप है जोर प्रकृति मूलभूत द्रव्य है । "विवरण. 
प्रमेयसंग्रत मे कहा गया दै "इसमें सन्देह नहीं कि अविद्या, चैतन्य का एकं दोष 
है, क्योकि यह अद्र॑तभाव के यथा्थंज्ञानके मार्गं मे वाधक है ओर द्रैतभावको 
उत्पन्न करती है किन्तु दूसरी ओर इसका एक उत्तम गुण भी है; ओर वह्‌ यह्‌ 
कि यह एक उपादान कारणकी सृष्टि करती है ओौर इस प्रकार ब्रह्म की पहचान 
कोसंभवे कर देती है ।11 अनन्त तकं पहुंचन के लिए सान्तता एक सोपान का 
कामकरतीदै। 
शंकर स्वयं तौ इन दोनों कौ प्रक्रिया तथा स्वरूप की दृष्टि से कोई विेष 
भेद नहीं करते किन्तु कुछ अर्वाचीन अद्र तवादियों ने इनके वीच मेद पर बल 
दिवाहै। माया जहां एक ओर ईइवर की उपाधि रै दूसरी ओर अविद्या व्यक्ति 
कौ उपाधि दै । विद्यारण्य के विचार मेँ माया में ब्रह्म का प्रतिबिम्ब ईश्वर 
कहलाता टै जौर अविदाम ब्रह्मका प्रतिबिम्ब जिसमे रजोगुण तथा तमोगुण 
भी उपस्थित हँ जीव कहलाता है । शंकर भी इसी मत के पक्षधर रहै ।वे 
कहते टै, "जो सर्वोच्च ब्रह्य है वह विशुद्ध प्रतिबन्ध के साहचर्यं से तव निम्न 
शरणी का ईश्वर बन जाता है जव कोई उसके विषयमे विचार करता है "५8 
अविद्या से समुत्पन्न ईङवर की भी शक्तियां हैँ ! यह जगत्‌ ईदवर कै स्वरूप 
की अभिव्यक्ति है, यह मनुष्य के ताक्किक मस्तिष्क कै ऊपर भी सापेक्ष रूप से 
निभेर है । जगत्‌ के पदाथं के दोनों ल्प ह--अर्थात्‌ दैवो मस्तिष्क के विचार 
एवं मानवीय ज्ञान के प्रस्तुत विषय । ईदवर को जगत्‌ का स्थायी कारण कहा 
गया हैओौर तो भी यह जगत्‌ जिसका कर्ता ईदइवर है उसे अविद्या दवारा निमित 
भी कहा जाता है ।"५ ब्रह्म एवं गाया विदव के अन्दर विद्यमान है ओर जगत्‌ 
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के उपादान कारण ह । दोनों ही एक सूत्र मे जाबद्ध है, एक यथार्थं ओर दूसरा 
विवतं रूप मेँ इसके मूल मे विद्यमान हे । 
माया एवं विकल्प 

विकल्प एक बौद्ध प्रक्रिया है जिसका प्रयोग बोध्-व्यापार के सन्दभे में 
किया जाता दहै । माया के साथ इसका सम्बन्ध उसके अपोहन-व्यापार को लेकर 
है । अपोहन एक विकल्प प्रक्रियादहैजो दो विपरीत स्वरूप वाली वस्तुओं के 
बरीच निर्चय की परिचायिका है, जसे वह्नि एवं अवलि के बीच अथवा घट 
अगैर अघट के वीच । अपोहन शक्ति समस्त विकल्प ज्ञानके लिए अनिवायं 
होती दै \ 

बौद्ध प्रक्रिया के अनुसार बोधदो प्रकार की बुद्धियों मेँ प्रकट होता है-- 
प्रविचय बुद्धि तथा चिकल्पलक्नणग्रहाभिनिवेशप्रतिष्ठापिकः बुद्धि । प्रविचय 
बुद्धि चार प्रकार से वस्तुओं का वोष्व कराती है--एकंत्वान्यत्व (या तो यह या 
वह) का विवेचन करके, उभयानुभव का विवेचन करके (दोनों या दोनों नहीं} 
( 1 का विवेचन करके तथा नित्यानित्य का विवेचन करके । पर 
वस्तुतः प्रपंचो के वारे मे इन चारोमेसे कोई भी प्रकार पूरा नहीं बेठता। 
दूसरी प्रकार की (विकल्प) बुद्धि मन करी उस प्रवृत्ति मे निहित रै जिस कारण 
वह वैविध्य उत्पन्न करताहै तथा उनको अपने परिकल्पों द्वारा किसी एक 
बौद्धिक, ताकिक आनुपूर्वी या क्रम मे कर्ता, कर्म, विषय, विषयी, का्येकारण 
आदि, के सम्बन्धो मे बिठाकर रखता है । जिन्हें इन दोनों बुद्धियों के व्यापार 
काज्ञानदटै वे जानते कि बाह्य भौतिक जगत्‌ की कोई सत्ता नहींहै ओर 
यह केवल मन के अनुभव करूप ते आभासित अथवा प्रतीत होत्ता हे । 
जल कहीं नहीं दै --यह केवल स्नेहात्मिका णन्द्रिय मानस प्रवृत्ति हैजो बाह्य 
पदा्थंकरे रूप में जल की कल्पना करती रहै" ताप अथवा णक्रिति कौ टेद्द्रिय 
कल्पना अग्निकी निर्मिति कर लेती है तथा गतिकी एेन्द्रिय कल्पना वायु की 
निति कर लेती दहै । इस प्रकार असत्य मे सत्यका अभिनिवेश करने कौ 
मिथ्या प्रवत्ति (मिथ्यासत्याभिनिवेश) के कारण पांच स्कन्ध प्रकट होतेह । यदि 
ये सब एक साथ प्रकट होते तो हम कारण-का्यं सम्बन्ध नहीं मान सकते ये 1 
यदिये एक के वाद एककेक्रम में प्रकट होते तो इनमें परस्पर कोई सम्बन्ध न 
होता क्योकि उन्हे एक सयुक्त रखने का कोई साथ नहीं होता । अत्तः नतो 
कोई पदां उत्पन्न होता है जौर न नष्ट होता दं । यह तो हमारी निर्मित्या्मक 
कल्पना ही है जो प्रत्यक्षीकृत वस्तुओ का द्रष्टाया प्रत्यक्षकर्ता के साथ वस्तुओं 
को उनके सम्बन्धो सहित पदा कर देती है । वस्तुओं को ज्ञात रूप में अभिहित 
करना भी एक परम्परा (व्यवहार) माव्रहै।जोभीहम वाणी द्वारा कहते हैँ 
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बह वाग्विकल्प है । वह यथाथं नहीं है । वाणी में क्रिसी भी वस्तुको कायकारण 
सम्बन्धो मे बांधे विना हम अभिहित नहीं कर सकते, किन्तु इन वातो मे कोई 
भी सत्य नहीं है । परमार्थंको वाणी दवारा अभिहित नहीं किया जा सकता । 

शृन्यता-बोध के लिए जो सात स्थितियां विज्ञानवादियों ने प्रतिपादित की 
है, उनमें वस्तुतः विकल्प की धारणाकादही संकेत टै । विज्ञानवाद अथवा 
योगाचार का उल्लेख कुमारिल तथा शंकर आदि प्रमुख हिन्दू विन्यकों ने क्रिया 
है । यद्‌ बौद्ध र्दन की एक प्रमृख शाखा दै तथा शून्यवादियों से बहुत भिन्न 
नहीं दै । इसके अनुसार समस्त धमं (गृण जर सार) अज्ञानी मस्तिष्क कौ 
कृत्रिम उपज हैँ । बाह्य जगत की कोई सत्ता नहीं है अतः हम उसमें किसी गति 
या जीवन की कल्पना नहीं कर सकते । इसका निर्माण हमारे द्वारारी 
होता है ओर दमे ही "यह्‌. विद्यमान है” ठेसा मोहदो जाता है (निमित 
भ्रतिमोही) 115 हमारे मन में दो क्रियाए्‌ं होती दै--एक तो वह्‌ जो प्रत्यक्ष 
करती द (ख्याति विज्ञान), दूसरी वह जो उन्हें काल्पनिक निमितियों मे रदती 
(वस्तु प्रतिकल्प विज्ञान) । ये दोनों व्यापार परस्पर संबद्ध, निर्भर ओौर 
अव्रिभाज्य दँ (अभिन्न लक्षणे, अन्योन्यहेतुके) । दुद्यमान्‌ जगत्‌ के सम्बन्ध में 
जो अनादि, सहज प्रवृत्तियां निहित होती हैँ उनके कारण ये व्यापार्‌ होते दै 1 
इसके अनुपार वस्तुञओों कौ शून्यता नो समने ॐ लिए जिन सात स्थितियों की 
ऊषर चर्चा की गई, वे इस प्रकार है-- 

(1) सभ्री पदार्थं अन्योन्यनिभर हैँ ओौर ` उनका अपना कोई लक्षग नही 
है । उनमें जव स्वयंका कोई लध्ण नहीं हं तो अन्यके लक्षणसेभी उनका 
वर्णन नहीं किया जा सकता । कयो जब उनका कोई लक्षणहीनहींदटैतो 


अन्य भी अलक्षण अर्थात्‌ अपरिभापिति अथवा अनिर्धारित होगा अतः सभी. 


वस्तुएं लक्ष ण-शुन्य है| 

(2) चकि वे अभाव अर्थात्‌ स्वभाव-शृन्यता से उत्पन (स्वाभावा- 
भावोत्पत्ति) है, अतः उनमें कोई भाव नहीं (भावस्तधावदन्यता) द । 

(3) वे अज्ञात अभाव से उत्वन्नं (अप्रचरित शुन्यता) है, क्ोक्रिं समस्त 
स्कन्धे निर्वाण में जाकर विलीन हो जति दह । 

(1) अभूत होते हृए भी वे प्रपंचो के रूप मे संवद्ध प्रतीत होते टै, कंोक्ति 
उनके स्कन्धोमेन तो अपे आपमें वस्तुमलत्यदहैन वेकरिसी अन्य से संवद्धदै 
फिरभी वे कार्य-कारण-संगत ओर संबद्ध प्रतीत होते द । 

(5) उनक्रा किंसी भी प्रकार विवेचन यवाशो से वर्णन नहींक्िया जा 
सकता (निरभितप्यंशून्यत।)। 





>>. 
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(6) दीर्घकाल से हमारी ष्टि को दूषित करने वाले मिथ्याभास के अति- 
रिक्त अन्य किसी ज्ञान कै द्वारा उनका बोध नहीं किया जा सकता । 

(7) हम वस्तुओं को कालविशेष ओर देशविदोष मेँ स्थित बतलति है, 
जवक्रि वे फेसी नीं है । (इतरेतर -शृन्यता) । 

इस ध्रकार इस प्रस्थान के अनुसार केवल अभावका ही अस्तित्व दहै पर 
वहभीनतो अनादिदहैन दही विना्ी। जगत्‌ एक स्वप्नमाव्रहै, माया है । 
रेसी वस्तु, जिसका न तो भाव है, त अभाव । इसके वारे में विद्यमानता का 
प्रतिपादन मूढ मस्तिष्क की कल्पना ही कही जा सकती है । 

यह मत इस सिद्धान्त द्वारा प्रतिपादित इस विचार के विरोध में जाता है 
करि वस्तुसत्य को तथागत गभं (तथता मे समाने वाले पदाथं काग्भं) कटा 
जाता है ओर स्कन्धो, धातुओं (तत्त्वों) तथा आयतनो (षन्दरिय विषयों) के 
आभासद्से दोपोंसे ठक लेते है। इसं प्रकार यह सिद्धान्त एक सावेभौमिक 
आत्मा को ही अन्तिम सत्य स्वीकार करने वाले मत के निकट पहुंच जाता है) 
इस विरोधाभास का निराकरण लंकावतार सूत्र मे इस प्रकारक्रिया गयाहै कि 
तथागतगभं को ही चरम वस्त्‌ सत्य बतलाना केवल एक गृडजिद्धिका मात है 
जो उन व्यक्तियों को सन्तुष्टकरनेके लिषएुदी जाती है जिनके लिए नैरात्म्य 
सिद्धान्त की रक्षता असह्य है ।"7 

बोधिसत्वो द्वारा सिद्धि प्राप्त करने के लिए चार प्रकारके ज्ञान वत्तलाये 
गये है- 

1. स्वचित्तदुदयश्रावना 

2. उत्पादस्थितिभंग विवेजंना 

3. बाह्यभावाभ्नावोपलक्षणता 

4. स्वेप्रत्ययार्थज्ञानाधिगनाभिन्नलक्षणता । 

इनमे से प्रथम का अथं दै कि समस्त वस्तुएुं केवल चित्त कौ कल्पना मात्र 
ह । दूसरे का अभिप्राय दै कि चकर वस्तुओंमे कोई सार नहीं है अतः उनको 
उत्पत्ति, स्थिति तथा विनाश की कल्पना नरींकी जा सकती । तीसरे का 
तात्पर्यं है कि बाह्य उस्तुओं का भाव तथा अभाव क्या दै ? इसका आशव यह्‌ 
है कि यह सव्र उपलक्षण मात्रै, एकं मृगतृष्णा के समानदै। वह्‌ वाना की 
ही उपज टै जो इस सव विधिभ्रपचको पैदा करती है, उसका प्रत्यक्ष कराती 
दै । चौथे का अभिप्राय दै वस्तुं के स्वभाव के ज्ञान का अधिगम । 

थेरवाद बौद्ध प्रस्थान में इनष्यानों (ज्ञान फ़ साधनों) का कृ भिन्न खूप 
मे वर्णन क्रिया गया है । पर वहां पर इनके नाम है (1) बालोपवबारिका (2) 
अर्थप्रविचय (3) तथतालम्बन तथा (4) तथागत । प्रथम ध्यान श्रावक ओर 
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प्रत्येक बुद्ध लगाते है । इसमे पुद्गल-नैरात्म्य सिद्धान्त पर ध्यान लगाया जाता 


है, ये मानते हैँ कि यह्‌ सब क्षणिक, दुःख एवं अशुद्ध है । इस प्रकार प्रारम्भ से 


समाप्ति तक ध्यान लगाते हुए साधक उस स्थिति को पहुंच जाता है जहां उसे 
संज्ञा नहीं रहती (असंज्ञानिरोधात्‌) तब इसे वालोषचारिका यान (भिक्षुजों 
काष्यरान) कहाजातादहै। 

दूपरा ध्यान इससे मागे की स्थिति दै । इममे यह्‌ ज्ञान हो जातादहै करि 
जआत्मानही दहै, साथदहीयहभीकिनतो सांसारिक पदार्थो की सत्ताहैनहो 
दन्य सिद्धान्तो की। कोरईभी धमं जो आभासित होते ई उनकी सत्ता नहींदहै। 
इमे अथंप्रविचय इसलिए कहते हैँ क्योकरि इसमे साधक वस्तुओं कै वास्तविक 
अर्थं की खोज करते । तीसरे में बुद्धि यह महसूस करती कि वस्तुओं की 
सत्ता नहीं दै, आत्मा तथा आमास सव कुछ नहीं ह । यह सिद्धान्त भी कल्पना 
की उपन माव्रद्ै ओौर अन्ततः तथता में विलीन हो जाता है । इसौलिए इसे 
"तथतालम्बन' कटा'गया है क्योंकि तथता को ही आघार मानकर यह चलता है । 
चौथा तथा अन्तिम ्यान वह स्थिति दहै जहां मन तथता मेँ इस प्रकार विश्वान्त 
हो जाता है करि प्रपंचो का अनस्तित्व एवं अविज्ञेयत्व पूर्णतः ज्ञात हो जाता दै) 
निर्वाण वह स्थिति है जिसमे ज्ञान केरूपमे प्रकट होने वाली सभी वासनारये 
नष्टो जाती हँ ओौर बुद्धि, जो ज्ञान तथा प्रत्यश्न ढारा आभासो एवं मिथ्या 
वस्तुओं की प्रतोति कराती दै, कार्यं करना वन्द कर देती दै । इसे मृत्युं नदीं 
कह जा सकता, क्योकि मत्य के वाद तो पुनर्जन्म की संभावना हो जाती है। 
इसके वाद णसा नहीं होता । इमे विनाश भी नहीं कह सकते, क्योकि संस्छृेत 
वस्तुओं का टी विनाश हो सक्ता दै । इस प्रकार यह्‌ मृत्यु ओर विनाश दोनों 
से विलक्षण डँ । यह्‌ श्रावकों तथः प्रत्येक बुद्ध के निर्वाणसे मी विलक्षण है, 
ग्योक्ि वे तो उप स्थितिको ही निर्वाण कह देते टै जव विनाशी वस्तुओं कौ 
क्षणिकता ओौर्‌ दुःबत्व का आमास होने के कारण वेपदार्थोँते अनासक्तहो 
जाते दँ ओर उन्हें मिथ्या ज्ञान नहीं होता 119 

इस प्रकार इस सिद्धान्त के अनुसार वस्तुओं का कोई आधार अथवा कारण 
नहीं है! जवटम कहते है किं जगत्‌ माया अथवा भ्रमदहैतो उसका अयं यही 
होता है क्रि इसका कोई आधारया कारण नहींहै। पदार्थो कौ जो उत्पत्ति, 
स्थिति जौर विनाश दृष्टिगोचर होता है वह विदुष्ट कल्पना (विकल्प) कौ 
उपजदटै। अनादि मूल वसनाओं से विदुष्ट कंर्पना कै रचनात्नक क्रिया- 
कलापौ से अलग होना ही तथता है 119 तथता की स्थिति माया से पृथक नहीं 
है। जव मायाके तिर्माणकाक्रम वन्दहोजातादहै तोतथता ही माया का 
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स्थान ले लेती है । इसीलिए कभी-कभी इसे “चित्तविभुक्त' अथवा चित्त से अलग 
कटा गया है, क्योक्रि यह सवंकल्यनाविरहित होती है । 

प्रत्यभिज्ञा दक्ंन ने चंकि वौद्धों के भ्रणिकपाद के सिद्धान्त को आं्िक 
रूपसे (आभास केरूप मे) स्वीकार कर लिया दै, अतः इस दशन भ इस 
अवधारणा का विनियोग एक प्रकार से तक्रंमूलक परिणाम ही कहा 
जायगा ।2 इसे इस दशन की प्रक्रिया मे गुणमयी सुष्टिके साथ संबद्ध किया 
गया है । यहा भी इमे एक मानसिक प्रक्रिया ही मानागयादहै। इसका बाह्य 
जगत्‌ मे कोई सम्पकं नटी होता । 

अवान्तर प्रत्य की समाप्ति के पवात्‌ जव अबुद्धषृष्ट के अधिष्ठाता 
श्रोकण्ट का नया दिन प्रारम्म होतादत्त वे मूलप्रकृति में नः क्षोभ उत्पन्न 
करके गणतत्व को प्रकट कर देते है । उससे प्रकृति के परिणामों द्वारा गुणों 
मे विपश्ता आ जानेते सर्वे्रथम पलप्रकृति अन्तःकरणोंके रूपम प्रकट होती 
ह । उने भी सवसे धूवं सत्रुणप्रधान महत्‌ तत्त्व प्रकट हो जातादहै। इसे 
ही वृद्धितत्तव भी कटूते दँ । अपनी स्वच्छता के कारण यह अगामी सष्टि 
सन्तिदित वस्वजों के प्रतिबिम्ब को ग्रहण कर सकता है । यहां तक कि पुंस्त्व 
रूपी प्रमाता भी इधके भीतर प्रतिविम्वित हो जाता है । प्रमाता के प्रतिषिम्ब 
कोचारणः करती हुई बृद्धि प्रमातृत्व के इस प्रतिविम्बात्मक सम्बन्ध मे चेतन 
जैसी प्रनोत होने लगती है । वृद्धि तत्त्व एक करण तत्त्व होता है । बुद्धि अपने 
भीतर प्र्िविभ्तित विषय को पुरुष के प्रति प्रकाशित करतीहै। बुद्धिही 
उस प्रतिविम्बितं विषय के नाल्प कौ कल्पना का साधन वनतीदहै। इस 
प्रज्ार निदिचत नाम द्वारा निरित्रतं रूपमे प्रमेय वस्तु कास्पष्ट ज्ञान 
पस्य को करा देतीरटै। प्रनेय को प्रक्राशित करने मे सहायक बुद्धि ज्ञान 
तथा नामरूप कल्पना का साधनतो दनती हीं दै, साथ-साथ क्रिया का साधन 
श्री वन जाती टै । बाह्य विषयक सन्निरितन होते हए भी अपने भीतर ही 
विपय की नामरूपात्नक्त कल्पना के दारा उसको उत्पन्न करके उसका प्रकाशन 
जओौर विभशश॑न करा सवती है । इस प्रकार बुद्धि ही पुरुष का सवप्रमुख ओर 
निकट्तम करण है । इसके धिना पुरुष प्रमेय के प्रति कोई भी व्यवहार नहीं 
कर सकता 1 वृद्धि इस पार्थिव सृष्टि में पुरुष के भीतर रह कर ही काम करती 
है । अतः इसे अन्तः कहते दँ । यह बाह्य विषयों को चक्ष्‌ आदि वाह्य करणो 
की सहायता के बिना प्रकाशित नहीं कर सकती । इसी धरकार अहंकार अर मन 
#ी अन्तःकरण कहलाते दै । इस प्रकार विषय कै नाम रूप कल्पना से विशिष्ट 
सुस्पष्ट ओर निश्चयात्मकं ज्ञान के प्रति प्रमाता का साधन उसकी निडचया- 
त्मिका दाक्रति ही उषकी बुद्धि होती है । 
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होता है, बह भी कल्पनाजन्य ही हौताहै। शरीरादि के विषयमे (अहं की 
| अनुमृति तो स्पष्ट ही विकल्पमयी होती है ।*; शुद्ध तथा असीम चैतन्य कौ 
| ||| अनुमति तो सदेव विकल्पहीन ही हृभा करती है । अतः नित्रिकृल्प साक्षात्कार 
|||| तो वस्तुतः शुद्ध चैतन्य की प्रकाशमानताको ही कहा जा सकता है। उस 
साक्षत्कारमेंन ही मन सहायक बनं सक्ता है ओरन ही वुद्धि । व्यावहारिक 
| विषय-ज्ञान मे जवं इन्द्रियों के मःयं से चित्त पर विषय का प्रतिविम्ब पडता है 
| । तो प्रथमक्षणमें एेसा आभास होतादै कि कोई वस्तुहै। दूसरे शब्दों मेंवुद्धि 
। पर अंकित इन्द्रिय प्रदत्तं (सेन्स डेटा) पर चित्त कीजो प्रतिक्रिया होती है 
|| ओर वह समग्र आमासपुंज में से कृ आभासो का चयन प्रमाता के स्मृत्तिकोष 
| भे पूरवेतः विद्यमान विषयों के संस्कारों के साथ वतंमान अनुभवखण्ड का 
|| तोदात्म्य स्थापित करके इन विषो को जो निदिचत नाम ओौर रूप देना चाहती 
||| -है यही वस्तुतः विकल्प की प्रक्रिया है ।४ उस क्षण उस वस्तु के विषय मँ केवल 
| | । | वस्तुत्व काही आभास होता है । वस्तुतः एेसा आभास भी वुद्धि की कल्पना से 
| हीहोताहै। परन्तु इस क्षणमें बुद्धि वस्तुके स्पष्ट ओर निदिचत नामरूप 
विशेष की कल्पना नहीं कर सकती । अतः इस सृक्ष्मतर विकल्प आभास 
|| । -विकल्पमय आमास को व्यावहारिक तथा निविकल्पक ज्ञान कहते है। इस 
॥॥ स्थिति मे मन वस्तु के विषय मेँ अनेक संभावित नामरू्पो कौ अस्फ्ट कल्पना । 
| एक साथ करताहै। इस प्रकार के अनेकं नामरूप कल्पना का उन्मेष करने 
। -वाली प्रभाता की मननशर्ित कौ मन कहते हँ । दूसरे, जब अनेक नामरूप 
| | युगलो मे से किसी एक पर धयान केन्द्रित किया जाता है जौर उसके विषय 
|| में निर्दिचत निर्णय लिया जातादहैतो वस्तु के विषय में निर्दिचत रूपसे ज्ञान 
| । हो जाता है ।28 साक्षात्कार के प्रथम क्षण में चित्तपटल पर प्रतिबिम्बित 
| होने वाला पंजीभूत पिण्ड, मानव, पञयु, गाय, बैल आदि कृ भी हो सकता 
1 है । इन-इन अंशतः सदृश नाम रूपों की संभावना उसमें हो सक्ती है । परन्तु 
। -स्फट विकल्प-क्षण में यह निदिचत हो जातां दहै कि यह पिण्डणएकत गाय हीदहै, 
। इसके अतिरिवत कुछ नहीं ।०५ इस प्रकार नाम हूपों का उन्मेष करने वाली 
| । मनन शक्ति को जीव का मन ओर विशेष नामरूूपका निचय करने वाली 
| 
। 














||| पुरुष को अपने शून्यात्मक स्वरूप “अहं' का जो अनुभव (अहं प्रत्यवमर्श) 
| | 
। 








। 
| | 
॥ 
| 
शक्ति को उसकी बुद्धि कहते हैँ । विषय के प्रतिविम्बके इस सविकल्प अथवा 
निविकल्प आभास को जीव के साथ सम्बद्धकरने वालो शित अहंकार कहलाती 
। है । निश्चित एवं अनिदिचत दोनों ही प्रकार की प्रतिछवि बुद्धिपटल पर अंक्रिं्त 
। -होतीटहै। इसी प्रकारबुद्धियाशरीरया प्राण की क्रियाओं के विषय मं जीव 
| | नको यह अभिमान होतादहैकिर्मै करता हूं ।* फिर उत्े शून्य, प्राण, अन्तःकरण 
| 
|| 
||| 
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ओौर देह के विषय में यह्‌ अभिमान बना रहता है कि यहर्मैहूं । जीव के इसं 
प्रकार के कल्पित ओौर परिमित अभिमान को उसका अहंकार कहा जाता है । 
कुछ चित्तन-प्रगालियां “हं के विचार कौ हेय समह्नतो हैँ ओर इसके उत्सारण 
का उपदेश करती ह । परन्तु प्रत्यभिज्ञा प्रणाली मे "अहं! को अत्यन्त उपादेय 
माना गया है । स्वयं शिव का वास्तविक स्वरूप भी शुद्ध असीम ओर परिपूर्णं 
"अही माना गयाहै। हां इससे भिन्न विचार अर्थात्‌ इदन्ता को इस 
प्रणाली मे गौण माना गया दै । समस्त विद्व को "अह" से समीकृत करना 
ही जीवन्मुविति है ओर इसके विषय मे “इदन्ता का परामश ही बन्धहै। 
श्रीमद्भगवद्गीता मे "अहं के इसी महत्त्वं पर प्रकाश डाला गया है। 

माया के प्रभाव से पुरुष अहं के उस पारमाथिक रूप को नहीं समज्ञ पाता । 
उसका पारमाथिक रूप तो एकपात्र असीम परिपणे ओर यद्ध संवित्‌ हीदहै। 
परन्तु जीव तो पहले शून्य को ओर अगलौ सृष्टि मे प्राण आदि को “अहं ' समन्न 
वैठताहै। ये सभी पदाथ जड अतः इनके विषय में जो अहं-परामशं होता 
है वह वास्तविक “अहं का न होकर एक प्रकार के कृत्रिम 'अहं' का होता है। 
इस कृत्रिम "अहं" के दृढ विवास को केवल अहं न कहकर “अहंकार' कहा 
जातादहै। सारांश यहद कि मायाके प्रभाव से शृन्य, प्राण, अन्तःकरण ओौर 
शरीर को ही अहं समन्षना ओर केवल इन्हीं के द्वारा होने वाली क्रियाओं को 
अपनी क्रियाओं से तादात्म्य स्थापित करना जीव का अर्हुकार कहलाता है । 
मन भौर बुद्धि का स्फ्ट व्यवहार स्वप्न ओर जाग्रत अवस्थाओं मेही होता 
है । गाढ़ सुषुप्ति मेँ उसकी गति रक जाती है । किन्तु अहंकार का सृक्ष्मतर रूप 
सुषुप्तिकाल में भी बना रहता है । हां, तुर्यावस्था मे उसका भी क्षय हो जाता 
है । वहां वास्तविकं अहंप्रत्यवमशं ही उत्तरोत्तर उदीप्त होता रहता है । इस 
प्रकार कादमीर दौव-चिन्तकों ने विकल्प की विज्ञानवादी प्रक्रिया को लेकर 
विद्वबोधप्रकषंग मे मायाके साथ उसकी भूमिका को मनोवज्ञानिक धरातल पर 
प्रतिष्ठित किया है । 


माया एवं अज्ञान 


शांकरभ्रणाली में माया का आधार अज्ञान को मानां गया है । अज्ञान चित्‌ 
से संपृक्त दै । जहां ज्ञान नहीं दै, वहां अज्ञान है । चित्‌ अनादि तश्रा जनन्त दै । 
अज्ञान भी अनादितोदहै किन्तु ज्ञान के दवारा इसका उच्छेद कियाजा सकूतादै 
अतः इसे हम अनन्त नहीं कह सक्ते । इसक्ती परिभाषा की मई है- "अनादि 
मावरूपत्वे सति ज्ञाननिवत्यंत्वम्‌' । समस्त पाथिव जगत्‌ इसी अज्ञान के आवरण 
से आवृत्त है । किसी भी वस्तु के प्रत्यक्ष के लिए अज्ञान का निवारण अपेक्षित 
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है। अज्ञान चित्‌ का अन्यथारूप है अर्थात्‌ चित्‌ तो अनादि है किन्तु अज्ञान 
भावरूप है । भाव का अभिप्राय यहां अभाव का विलोम न होकर अभावसे 
भिन्नताका सूचक दै--“जभावविलक्षणत्वमात्रम्‌ विवक्षितम्‌" । परन्तु अज्ञन 
की स्थिति अन्य भौतिक पदाथा कौ अपेक्षा भिन्नं है । अज्ञान को भाव रूप कह्ने 
का क।रण केवल यह है क्रि यह्‌ अभाव नहीं है । कुछ लोग यह शंकरा करते है 
कि अज्ञान किसी क्षणिक दोषके कारण भान्तिके रूप में उतान्न होता है अतः 
यह अनादि नहीं हो सकता । शांकर वेदान्त कहता है करि अज्ञान का कल्पना- 
समक रान्ति होने का खभिप्राय यह्‌ नहीं क्रि यहक्षणिकदटै। अज्ञान को क्षणिक 
तमी कटा जा सकता है जबकि इसका केन्द्रविन्दु माया भोक्षण भरके लिए 
ही उत्पन्न होती । किन्तु जेते माया-प्रवाह का कोई आदि नदीं है उसी प्रकार 
अज्ञान भी अनादि दै। जसे इसका अधिष्ठान विदू ब्रह्म अनादिदहैवसेदी 
बह्म-तम्बन्धी अज्ञान भी अनादिदहै।चित्‌ ही सारी माया का आधार है । 
चित्‌ सववंदाभावी है अतः अज्ञान भी सदैव स्थित रदृतादहै ओौर इसप्रकार 
अनादि दै । अज्ञानावरण से प्रत्येक वस्तु आच्छादित है । समस्त अस्पष्टता, 
अनिटिचतता इसी अज्ञान के कारण है । अतः यह्‌ अज्ञान नभाव है, न अभावः; 
यह निश्चयात्मकता से परे है । सभी कुछ अस्पष्ट, श्रान्तिमिय तथा अनिर्चित 
है । यही अज्ञान का स्वरूप है जिसके कारण हम सार में भाव तथा अभाव 
की स्थिति को यथाथं रूप में नहीं देख सकते । यद्यपि यह अनादि दै तथापि 
इसका अथं यह नहीं कि इससे मुक्त नहीं हआ जा सकता । ज्ञान से सभी 
श्नान्तियां ओर माया दूर हो जाती दहै? कुछ वेदान्त-चिन्तक अज्ञान को माया 
तत्व मानते ह । उनके अनुसार यद्यपि इसकी निरिचत भावात्मक सत्ता नहीं 
किन्तु यह निरिचत १ ये वहु तत्व है जिससे माया साकार होती है । यह 
आवश्यक नहीं कि किसी वस्तु का जाक्षार-तत्त्व कोई निदितं सत्ताहीटहो। 
किसी मी उपादान कारण के लिए यह्‌ आवश्यक है कि मूल तत्त्व का भिन्न 
अवस्थाओं मे परिवतेन नहीं होना चाहिए 1 यह भरी सत्य नहीं कि जिसका भाव 
है वही तत्त्व अनेक परिवत॑नों मे स्थित रहता दै । जो भाव के लिए सत्य है 
वह अभाव के लिए भी सत्य है । अतः माया असत्‌ है, साया का कारण अज्ञान 
श्री असत्‌ है ओौरयेदोनोंदही अनादि हैँ । 

जिस अज्ञान का लक्षण हम यह बताते हँ कि यह अनि्दिचत दहै, इसका न 
शाव हैन अभाव इसको हम प्रत्यक्षसे भी जानते द । जव हम यह्‌ कहते दँ कि 
नै अपने आपको था किसी को नहीं जानता तो हम अज्ञान का प्रत्यक्ष करते 
है । इसी प्रकार जब हम यह्‌ कहते द करि व प्रगाढनिद्रामेसोरहा था, मुज्ञ 
कुछ पता नहीं, तो यहां भी हम अज्ञान की सत्ता को स्पष्ट स्वीकार करते दै} 
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इस प्रकारके प्रत्यक्षमें हम किसी निदिचत भाव की कल्पना नहीं कर सकते, न 
हम किसी निदिचत गुणयाखूपकी बात कहते हँ ओरन हम किसी अमावकी 
कल्पना ही करते हँ । परन्तु फिर भी हम निरिचत बात कहते कि मुज्ञ 
आपका कुछ पता नहीं है । वहां एक शंका उत्पन्न होती है मै नहीं जानता' से 
किसी अनिरदिचत “अज्ञान' का अथं है किमृन्ने अमुक वस्तु का ज्ञान नहीं है । 
यह अथं ्ञान' के अभाव'से र । इसका उत्तर देता हुआ वेदान्त कहता दहै कि 
“अभाव' में एक निरिचतत भाव है । अतः अभाव शब्द किसी वस्तु विशेषके गुण 
धर्म कोध्यानमें रखते हृए, उसके न होने का परिचायक है। परन्तु जहम 
यह कहते हैँ कि “मै नही जानता' या मृधे इसका कोई ज्ञान नटींहै तो उससे 
अर्थं एक अनिरिवत, वस्तुहीन अज्ञानसे टै जिससे किसी वस्तु विशेष के 
अज्ञान की संकल्पना नहीं होती । साथ ही यह अनिदिचत अज्ञानभावसरूपमी 
है, क्योकि अभाव नहीं है । अभाव रूपन होनेसे भावत्व स्पष्ट है । परन्तु यह 
भावत्व अन्य पाथिव वस्तुओं के भावत्व से भिन्न टै क्योक्रिं यह अज्ञान-भाव 
केवल एक अनिरिचित, गुणरूपविहीन न जानने कौ कल्पना है । अभाव का अथं 
सभी वस्तुओं के अभावसेनहोकर विशिष्ट वस्तु के अभावसेहोतारै। किसी 
अभाव की चेतना 'उपलन्धि' के लिए आवश्यक है कि वह किसी निरिचत वस्तु 
के अभाव की द्योतक टोनी चाहिए) अतः सामान्य अभावमे विशिष्टज्ञान का 
कोई अर्थं नहीं रहता । सामान्य अमाव से अर्थंहोगा किसी भी वस्तुकाज्ञानन 
होना 1 परन्तु "अज्ञान" इससे भिन्न है । किसी वस्तु काज्ञान होने परभी 
अज्ञान स्थित रह सकता है । इस दृष्टि से यह कहना अनुचित नहीं होगा कि 
जव हम यह कहते हैँ कि “ मै नहीं जानता” तो यह एक विशिष्ट प्रकार कौ 
प्रत्यक्ष (उपलब्धि) है जो अनिदिचत्तता अथवा अज्ञान का सूचक है । हमारा यह्‌ 
मी अनुभव है कि हम यह्‌ जानकर कि इस विषयमे हमको नििचतलरू्प से 
अज्ञान है, हम उस अज्ञान को दूर करने का प्रयत्न करते हैँ । अतः यह स्पष्ट 
है कि अज्ञान का प्रत्यक्ष अभाव कै प्रत्यक्ष से भिन्न है। हमारी प्रत्यक्ष चेतना 
(साक्षी चैतन्य) दस प्रकार की है करि यह ज्ञान ओौर अज्ञान दोनों को ग्रहण 
करती है, दोनों को ही उनके अनेक रूपों मेँ समञ्लने मे समथ है । 

न्याय देन की दुष्टि से एक विशेष प्रकार की शंका उत्पन्न की जाती है 
कि विन्ञेषण के विना विष्य का ज्ञान संभव नहींहै। वस्तुको जाने विना 
उसके विषय मे चेतना में किसी प्रकार का अनिचय नदीं हौ सकता । वेदान्त 
का उत्तरदटै कि यह कथन मान्य नहींदैकि विजशेषण के विना विशिष्ट वस्तु 
काज्ञान संमव नहीं है । कई स्थितियों मे हम पहते वर्तु को देखते हँ ओर 
फिर उसके गुण तथा स्वभाव को जानते है। यहां अभाव एक निरिचत अति- 
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रिक्त तत्व न होकर केवल "भाव'काही अन्यरूप है । इस तकंसे तो नैयायिक 
भी सहमत होगे कि जव हम यह कहते दँ कि "हां बट का अभाव नहीं हितो 
हम किसी अभाव की अतिरिक्त तत्त्व के रूप मेँ कल्पना नहीं करते क्योकि घट 
हमारे सामने पहले से ही स्थित है । जिस प्रकार उन वस्तुओं के सम्बन्ध मे 
हमे भ्रान्ति हो सकती है जो अस्तित्वमय है, जिनका निदिचत भाव है, उसी 
प्रकार उन वस्तुजों के सम्बन्ध मे मौ भ्रान्ति उत्पन्न हो सकती है, जिनका 
अभाव है) जसे मृगमरीचिकामें जल के अभावमे जल की श्रान्तिहोतीदहै। 
अतः यह मानने में कोई कटिनाई नहीं होनी चाहिए कि अभावभी माया के 
कारण अनेकस्पोंमेंमनकोभ्रान्तकरताहै। 

"अज्ञान" की उपस्थिति का अनुमान इससे भी किया जा सकता है कि जव 
हम किसी विशेष सन्द में उस विषय का ज्ञान प्राप्त कर लेते दँ जिसके बारे 
मे हमने पहले यह कहा था कि हमको इस सम्बन्ध मे कुछ पता नहीं है, तो उस 
अज्ञान का निवारण हौ जातादहै। जसे अंधकार मंप्रकाश्कीकिरण प्रकट 
होती है उसी प्रकार अज्ञान अंधकार के आवरण को दूर करने वाले ज्ञान के 
प्रकाश का उदय होता है । इसके अतिरिक्त अज्ञानके कारण हीमाया कौ 
उत्पत्ति होती है । अज्ञान ही सारी श्राति काआधार है । अज्ञाम ही माया तत्त्व 
है । ब्रह्म कोहम माया नहीं कह सकते क्यो क्रि वह शाइ्वत अविकारी, अनन्त 
तत्व है । इस अज्ञान के कारण ही वह्‌ अपने सत्‌, चित्‌ ओर आनन्द रूपमे 
प्रकट नहींहो पाता । यदि अज्ञान नहींदोता तो वह हमको सदैव ही प्रत्यक्ष 
दिखाई देता । यह अज्ञान हमको अपनी 'साक्षीचेतना' से दिखा देताहै, जो 
हमे सभी मौतिक वस्तुओं के प्रत्यक्ष म सहायक है । यह साक्षीचेतना हमारे 
शुद्ध 'चित्‌' से भिन्न दै । शुद्ध चित्‌ रूप अविद्या कै कारण साक्षी चेतनाके रूप 
मे प्रकट होता है जिससे हम संसार के माया-व्यापार का प्रत्यक्ष करते रहते है । 
जसे ही इस अविद्याका नाश होता है शुद्ध चित्‌ रूप सच्चिदानन्द ब्रह्य प्रकट 
हो जाता है। 

अज्ञान का आधार चित्‌ द । चित्‌ प्रकाशमय है। जब मनुष्य की चित्त- 
वृत्तियां शुद्ध चित्‌ रूप धारण करती हतो अज्ञान काविनाशहो जाताहै। 
इसके धूवं चित्‌ अज्ञान के आवरणमें छिपा रहता है । अज्ञान का अधिष्ठान 
शुद्ध चित्‌ रूप है, माया से अभिभूत "अहम्‌" के पी जो “चित्‌' है वह स्वयं 
अज्ञान से उत्पन्न होता है । परन्तु वाचस्पति मिश्रके विचार में शुद्ध चेतन 
रूप अज्ञान का आधार नहींहै। अज्ञान का आधार जीव है । मध्वाचायं इन 
दोनो दृष्टियों मे सामंजस्य स्थापित करते हँ कि अज्ञान के कारण जीवके द्वारा 
चिन्मय खूप देखने मे वाधा पहूंचती है अतःवै इसे चित्‌ पर आधित होते हृष 
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भी जीवाधित मानते हैँ ।५-- यह मावना कि मँ कुछ नहीं जानता" अहम्‌ ओौर 
साक्षी-चेतना के संयोग से उत्पन्न प्रतीत होती दहै, परन्तु वास्तव में अन्तःकरण 
ओर अज्ञान के निकट सम्पकं काफल दै। 

जाग्रत्‌ ओौर सुषुप्त दोनों अवस्थाओं में चित्‌ समानरूपसे विद्यमान रहता 
है । किन्तु प्रगाढनिद्रा में अहंकार का लोप हो जातादहै। इस अवस्था मे 
अन्तःकरण ओर अहंकार दोनों ही अज्ञान में विलीन हो जाते हँ ओौर केवल 
आत्मा ओर अज्ञान विद्यमान रहते दँ । पुनः जगने पर अंतःकरण के वृत्ति के 
रूपमे अहंकार फिर से उत्पन्न हो जाता है ओौर तव यह अहम्‌ अज्ञान. के 
प्रत्यक्ष को इन शब्दों मे व्यक्त करतादहै किम प्रगाढ निद्राम धा, मुञ्चे कुछ 
पता नहीं था, यह अहंकार अन्तःकरण' की वृत्ति दै ओर अविद्याके कारण 
उत्पन्न होती है । यहां अहंकार आत्मा पर प्रतिस्थापित 'ज्ञान-क्रिति' ओर 
क्रिया शक्ति" के रूप में प्रकट होता है । अहम्‌ की माया से आत्मा आवृत्त होकर 
रेसी प्रतीत होती है कि वही सव कार्यको कर रहीदै, पर आत्माचित्‌ रूप 
हे, अंतःकरण का क्रियाशील तत्व "अहम्‌" पुरातन वास्तना-संस्कारों से प्रेरित 
आत्मा पर सवार होकर अनेकं प्रकार के खेल खेलता है। यह अन्तःकरण 

विवेक के सन्दभं में मानस) ज्ञान की निदिचत उपलब्धिक्षमताकेरूपमें 
बृद्धि' ओर धारणा शक्तिके रूप मं "चित्‌ नामसे जाना जाता है। अर्थात्‌ 
"मानस ' बुद्धि जौर चित्‌ अंतःकरण के ही विभिन्न रूप इस अंतःकरण के 
संयोग में शद्ध चित्‌ रूप 'जीव' कर्हलाताहै । * 

इस प्रकार स्पष्ट हो जाता दहै कि अज्ञान कोरी कल्पना मात्र नहीं 
सत के आश्रय पर अज्ञान करी स्थिति है, सारे प्रकृति-प्रपंच मे अन्तनिहित मूल 
तत्व यह अज्ञान ही दै । अर्थात्‌ इस माया-प्रपंच का कारण अज्ञान हादं। शुद्ध 
चितके द्वारा ही अज्ञान अपने वास्तविक रूपमेंप्रकटदहोताह्‌ । इस माया- 
्रपंच के पे सत्‌-चित्‌ रूप छिपा हुआ है । वह भी इसी अज्ञान कौ गति से 
स्पष्ट होता है जव अन्तःकरण में शुद्ध वृत्तिके दारा ही हम सत्‌ चित्‌ रूप 
दिखाई देता दै । जीव के साय दही अनादिकाल से अनेक संशय, धम, अधम, 
संस्का रादि अतेक वत्तियों को धारण करने वाला अन्तःकरण भी संलग्न हो 


जाता हैओर अनेक जन्म-जन्मान्तरों में पूवं संस्कारों के आधार पर नवीन 


माया-सृष्टि से उद्भ्रात होता रहता है । इस प्रकार हम देखते रै कि शांकर- 
वेदान्त के मायावाद में अजान एक मूल तत्व के ङ्पमेंकाम करता है ओौर 
जगत-प्रपच क अ।भाव तथा प्रतीति में इसकी अनिवार्यं भूभिका है । 


माया एवं लीला 
दानिक जगत्‌ में सृष्टि करी व्यवस्था कै विषय मे जहां अन्य अनेक मत 
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प्रचलित ह, वहीं इसकी सर्जक की लीलाके रूप मे भी चर्चा की गई है। कैक 
देत तथा अद्र प्रस्थानं ने अपने-अपने ढंग से इस पर विचार कियाहै, साथही 
कुछ प्रस्थानों मे इस समस्त लीला-व्यापार को माया से समीकृत करने के 
प्रयास भी उपलब्ध होते हैँ । मध्ववादियों की दृष्टि में यह पंचभेद की प्रकृष्टता 
काही प्रतिफलन है ।** अतः मघ्ववादी यथार्थं दृष्टि मेँ जड तत्तव की सत्ता 
एवं स्वरूप को लेकर शांकराद्रेत से भिन्न स्थिति की मान्यता स्वाभाविक धी! 
इनके हारा कलिपित्त दवेत श्राति नहीं है । विश्व की सृष्टि ईश्वर की इच्छासे 
हई । आप्तकाम ईइवर जगत्‌ की सृष्टि केवल लीला के लिए करता है । वादि- 
राजतीं ईदवर की तुलना उस व्यक्ति के साथ करते टँ जो आनन्दमग्न होकर 
नृत्यादि करता है ।*” इस प्रकार इस प्रणाली के अनुसार ईदवर दवारा सष्टिके 
रूपमे नानात्व प्रदर्शन अपनी क्रीडा अथवा मनोरंजन के लिएदहै। शांकर 
वेदान्त के अनुसार ब्रह्म को विद्व का कर्ता केवल इस अर्थम माना जाता 
कि यह इसका मूलाधार है । यद्यपि चेतनामें से जड की उत्पत्ति विचित्र प्रतीत 
होती है, तथापि इससे ब्रह्म की धारणा का अपलाप नहीं किया जा सकता । 
बरह्मका कतु त्व क्रीडा अथवा बीला मात्र है। अपनी बात को ओौर स्पष्ट करने 
के लिए लोकसे उदाहरण देते हुए शंकर कहते दै, “जिस प्रकार संसार मे एक 
धनाय व्यव्रित, जिसको किमी प्रकार का अभाव नहीं होता, विना किसी 
विशेष उददष के, केवल मनोविनोद (क्रीडा) के लिए कार्यकलाप करता है, उसी 
प्रकार परमेदवर का कतु त्व उसकी लीला के कारण है।' इसी बात को सोमा- 
नन्द दूसरे शब्दों मेँ व्यक्त करते हैँ । उनके विचार म महेश्वर की सिसृक्षाके 
पीले अन्य कोई उदेश्य नहीं प्रतीत होता सिवाय इसके कि यह उसका 
क्री डातमक स्वभाव है जो उसको आभास प्रक्रिया के लिए प्रेरित करता है । वह्‌ 
अपने को विदव-परक्रिया में संसक्त करलेता दै नौर संसारी बन जाता है । इसके 
पड्चात्‌ इस क्रीडा-व्यापार (इदन्ता) के विभिन्न आयामो से गुजर कर वह पुनः 
सपनी अहंता को वापस बा जाता है। महेदवर के लीलामय स्वभावकी तुलना 
वह पैसे राजासे करते है, जो अनेक समृद्धि एवं सेवक-समुदाय के वावजृद खेल 
खेलते समय पैदल भागतादहै। चेल के उत्साह में वह्‌ भूल जाता है कि वह 
सश्राट्‌ टै ओर एक सामान्य व्यक्ति जंसा आचरण करने लगता है । यदि वह 
अपने राजाहोनेके बारे मं सचेत रहै तो बेल हो नहीं सकेगा। उसी प्रकार 
महेरवर यद्यपि पूणं तथा परम आनन्द कौ स्थिति मे है तथापि वहु अपने ऊपर 
बन्धो का जारोप करता है तथा समस्त प्रमाता एवं प्रमेय के नानात्व कां 
प्रकादन करता है ओर पंचकृत्य क्रीडा का आनन्द लेता है।3 कादमीर दौव- 
चिन्तक जगदाभास प्रक्रिया की व्याख्या इन प्ररनों के परिपेक्ष में करता है- 
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परासंवित्‌ अपने को अवभासित क्यों करती है ? कौन सा एेसा उददय है जिसके 
कारण पूणं परमशिव अपने वास्तविक स्वभाव को मूला देता है? आत्मगोपन, 
आत्मानुसीमन तथा यातनामथी क्रीडा मे वह क्यों फसता दै ? 

यह तो निरचितदहै कि महेश्वर की संसारी केरूप में अवभासन के पीचचे 
किसी प्रकार की विवराता अथवा दबाव नहींदै। जगदामासके रूपमे अपने 
को अभिञ्यक्त करने के पीये एक ही ओौचित्य प्रतीत होतादहैकरि इस सृष्टि को 
उसका आत्मविनोद अथवा क्रीडा माना जाय । अरविन्द भी जगदाभास को 
परमेदवर की लीला ही मानते हँ । उनकी दुष्टि में, कदाचित्‌ यह (सृष्टि) उस 
परमेरवर की अदिव्य की भूमिका अदा करने तथा एक अभिनेता जंसा मृखौटा 
तथा प्रसाधन का प्रयोग करने का व्याज मात्र है। उसका एकमात्र उदेश्य यह्‌ 
हैकरि वह नाटक का पूरा आस्वाद ले सके ।'92 

उस सच्चिदानन्द एवं परमपूणं महेश्वर के मन में इस सुष्टिके प्रथनकी 
इच्छा क्यों उत्पन्न होती है ? इस प्रन के उत्तर में प्रत्यभिज्ञा दर्शेन कहतादहै 
किं पंचकृत्यकरारिता की लीला करना उस महेदवर का स्वभाव है, जिस प्रकार 
जलना वद्धि का स्वभाव है । चकि उसे एकाकी रहना पसन्द नहीं है अतः वह 
अपने को अनेक प्रमाता एवं प्रमेय के रूप मेँ प्रकाशित करता है। अपने 
आत्मप्रच्छादन स्वभाव केकारण वह सदव जात्मगोपन तथा आत्मध्रकाशन के 
व्याषार में दत्तचित्त रहता दै ।ॐ आभास की संभावना की व्याख्या करने के 
लिए परमतत्त्व द्वारा आत्मप्रच्छादन अथवा आत्मगोपन के सिद्धान्त शैव तथा 
वेदान्त दोनों प्रस्थानं ने स्वीकार किया है। जहां शैवतन्त्र में आत्मप्रच्छादन 
को यथाथं आभास माना गया दहै, वेदान्त मे इसका अभिप्राय ब्रह्म की प्रतीय- 
मान अवस्था लिया गयादौ) यद्यपि मणि, दर्पण आदि के उपमान दोनों प्रवृत्तियों 
में प्रकट होते है तथापि उनके प्रयोगो में दोनों में मतभेददहै। वेदान्तके 
अनुसार भ्रान्त अथवा प्रतीयमान विहव अनुभूति के साथ पूरा भेल खाता कै 
प्रमाता तथा प्रमेय का मिश्रण व्यावहारिक जीवन का आधार है । सपे-रज्जु 
तथा शुक्तिरजत के निदशंन में प्रतीयमान सृष्टि का व्यावहारिक आधार है। 
समद्र तथा उसकी तरंगे, मृत्तिका तथा पात्र, मणि तथा उसका प्रतिबिम्ब यद्यपि 
भिन्न प्रतीत होते ह, तथपि वे अभिन्न हँ । उसी प्रकार ब्रह्म तथा जगत्‌ भिन्न 
प्रतीत होते हृए भी पारमाथिक दृष्टि से अभिन्नर्है। यही भेदावभासन ही 
परमेश्वर की लीला है। 

वस्तुतः गांकर वेदान्त विर्व की व्याख्या मे अधिक रुचि नहीं रखता । 
वेदान्त मे सृष्टि-व्यवस्था का विवेचन ब्रह्य के अद्वैतत्व प्रतिपादन के लिएदहैँ। 
इसीलिए वह्‌ विश्व को इसके ऊपर पूणं रूप से अवलम्बित प्रदशित करता है। 
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इसके विपरीत कादमीर-शं व-चिन्तक का प्रयास महेश्वर के स्वभाव के पूर्णत्व 
को सिद्ध करना तथा स्थापित करना है । चृकरि सीमित प्रमाता परम सत्ताके 
पूणंत्व का बोध नहीं कर पाते अतः विचार में भिन्नता तथा विरोधाभास 
स्वाभाविक है । सत्ता के उच्चतर दृष्टिकोण मे इन सभी भिन्तताओों तथा 
विरोधाभासों में सामञ्जस्यहो जाता है । यदि असीम की तकंसम्मत रुल्पना 
नहीं की जा सकती, तो उसके ऊपर सीमित पदार्थो की सीमाओंका आरोपण 
भी असंगत होगा। जो सीमित पदार्थो के सन्दभं मे असंभव प्रतीत होता 
है । आवश्यक नहीं क्रि वह वैसा ही असीम के सन्द्ममें भी हो । यद्यपि जगत्‌ 
श्रांतिमय प्रतीत होता है तथपि उसका अवभासन परमेश्वरने स्वयं कियादहै। 
विश्व का आभास, निस्सन्देह अज्ञानकेकारणहै, किन्तु अज्ञान का कारणं 
परमेश्वर कौ स्वातन्त्य-शक्ति है ।% चूंकि समस्त पदार्थो का पृथक्‌ आभास 
तकं सेपरे दै, इसीलिए प्रमेय अपनी समग्रता मँ माया कहलाता है जो भेद- 
प्रथन की दुष्टिसे परम चेतन महैश्वर कौ स्वातन्त्य-शवित है ।ॐ इस प्रकार 
यह भेद-प्रथन परमेङ्वर की विनोदपू्ं प्रकृति तथा लीला का परिचायक है । 
किन्तु इस भेद~व्यापार मे माया की भूमिका अनिवार्यं है अतः इस समस्त लीला- 
विलास को मायासे समीकृत क्रिया गया है । इस रहस्य को जो समञ्लेता है 
वह सच्चा योगी तथा जीवन्मुक्त कटेलाता है ।% 

अर्थात्‌ जीव-मुक्त समस्त जगत्‌ कौ आत्मक्रीडा अथवा आत्मशक्ति के 
विलासकेरूप में देखता है । उसकी भोग्यावस्था कभी खंडित नहीं होती । भेद 
ओर अभेद व्यूल्थान ओौर निरोध दोनोँके अन्दर साम्यदशंन होने पर गौर कोई 
आशंका नहीं रह जाती; क्योकि दोनों एक के ही दो प्रकारै । इसी को शिव- 
शक्ति का सामरस्य या चिदानन्दप्राप्ति कहते हँ । इस प्रकार माया तथा 
लीला परस्पर इतना घुले मिले हैँकरि एक का दूसरेसे भेद करनाकठिनहै। 
स्पष्ट शब्दो मे माया ही परमेश्वर की लीला का व्यावहारिक पहलू है ओर 
इसी के माध्यम से व्रिहव के नानात्व का प्रथन होता है। 


माया तथा भिस्टिसिज्म 


दक्षिण के शेवमतों-विशेषरूपसे वीर हवमत तथा दक्षिण क्व 
सिद्धान्त ओौर कारमीर लवमत में जहां अन्य अनेक भेद है, वहीं इसमें विद्यमान 
रहस्यवादी प्रवृति (मिस्टितिज्म) भी इसको दक्षिण के पुरातन तथा मताग्रही 
दोव मतं से भिन्न धरातल पर प्रतिष्ठित कर देती है । इसमे जहां तत््वमी्मांसा 
सम्बन्धी पूणं विकसित प्रणाली की उद्भावना हृरद दहै, वहीं साधनामूलक 
भरवृ्तियों को भी पूर्णं प्रश्रय भिलादै ओर उस साधनाप्रणाली को विद्व 
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वैचिच्य के साथ समन्वित करने के प्रयास करिए गए दँ । यहां महेश्वर जहां एक 
ओर विद्व का कर्ता तथा नियामक दै वहीं यह्‌ अनुत्तरकेलूपमें रहस्यवादी 
चिन्तन का केन्द्र चिन्दुहै तथा साधक अपनी साधधनाके द्वारा इसके साथ 
सामरस्य प्राप्त करके विदव के नानात्व कोभमी उसी मं विश्रान्तकरदेताहै। 
विङ्व के नानात्व अथवा अशृ दढ जगत्‌ का बोध उसे माया के माध्यमसे होता 
है । अतः माया तथा रहस्यवादी चिन्तन (भिस्टिसिज्म) को भी इस दृष्टि से 
समीकृत किया जा सकता द 

आगमिक प्रणाली के उदय से पूवं कादमीर मे अनेक धार्मिक तथा आध्या 
त्मिक विचारधाराओं का संगम हृजा । ईरान की नागर संस्कृति तथा सूकीमत 
के प्रभाव ने इस प्रणाली मे रहस्यवादी प्रवृत्ति को जन्म दिया अतः इसे 
विदवतत्वचिन्तन के साथ ही साथ इस विहवप्रक्रिया को पे काम करने वाली 
रहस्यमयी शवित के अनुसन्धान का प्रयास भौ चलता रहा । इस प्रकार इस 
प्रणाली मे चिन्तन एवं साधना ॐ समन्वित प्रयास ने विद्व के रहस्य को 
समञ्लने तथा इसे व्याख्यायित करने में एक विशेष भूमिका निभायी । अब हमे 
देखना है कि इस प्रयास में माया का कहां तक योग है तथा उसे उसके साथ 
कटां तक सम्बद्ध अश्वा समृत क्रियाजासक्तादे। 

प्रत्यभिज्ञा दशन के साधनापक्च पर जहां ईरान तथा अन्य परिचम एशियाई 
देशों की आध्यात्मिकं रहस्यवादी प्रवृत्तियों का प्रभाव पड़ा, वहीं इसके मूल- 
स्रोत तन्त्रो की आध्यात्मिक दृष्टि भी वस्तुतः रहस्यवादी थी । इस प्रकार 
त्रिक-रहस्यवाद मे दोनों दृष्टिथों का सामजस्य रूपै । स्वातन्त्य रहस्यवाद 
का जनन्य अंग है । यहां अत्मा की अत्यन्त स्वतन्त्र अभिव्यक्ति को बढ़ावा 
दिया जाता है तथा यह स्वतन्त्र इच्छाके विकासमे प्रेरक शक्ति का काम 
करती है । रहस्यवाद तथा स्वतन्त्र इच्छा प्रेरणाप्रद निर्देशन के माध्यम से 
समन्वयवादी भावना प्राप्त करते दँ । एक रहस्यवाद साधक तर्का एवं विवादों 
के जमले मे नहीं पडत। । वह प्रतिवादों तथा प्रत्याख्यानों क्र प्रवृत्ति सेभीदूर 
रहता है ! उसका अभिप्रेत होता है--सभी भेदो को मिटाकर एक विदवमयता 
एवं एकत्व की समन्वयवादी समभ्रत। का विकास । इसीलिए समन्वय भी 
कारमीर क्लेवदशंन का एक विशेष गुण वन गया है। यह क्रिसी प्रकार के 
दैतवाद तथा बहृत्ववाद को स्वीकार नहीं करता । यह तो अन्तमुंखी दृष्टि, 
साधना, वैयक्तिकता तथा आत्मिकं शकत पर विशेष वल देता है। इसके 
अनुसार पूणं निवृति की प्रा्त के लिए आत्म तथा अनातमका एकीकरण 
अनिवायं है । यदी वस्तुतः परमसत्ता है--अनुत्तर' अथवा !शिव' है । शिवते 
परे किसी अन्य सत्ता की कल्पना नहीं की जा सकती । 
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इसीलिए शिव को अपरिभाषेय माना गया है । इसके विषय मेँ हम कोई 
शंका नहीं कर सक्ते । इसका समाधान वाणी द्वारा संभवनहीं है। यह 
“अनुच्छिष्ट' है । मोजेज ने ज्ञाड़ी की आगके सामने चिल्लाकर पूछा, "उसका 
नामक्यादहै, मै उसे क्थाकट्‌ कर पुकारूं?' उसे इसका जो उत्तर मिला वह 
अविस्मरणीय है; "मौर ईदवरने मोजेजसे कहा-मैहूंजो मै हूं घौर उसने 
कहाक्ित्‌ अपनी इजरायली सन्तानोंसे इसी प्रकार कहना कि भ्ैहं' ने 
म्ञे तुम्हारे पास भेजा है 17 यहां मै" ओर "तुम" जीवादमा मौर विदवात्मा 
एक हो गए हैँ । वेद उसके वारे में कहता है, "वह सभी देवों को दिया हुमा 
एक नाम है, उसी में अन्य सभी प्राणी समाहित हो जाते । सभी प्रहनों का 
वही एक उत्तर है ।ॐ8 

वमत, वेदान्त, सांख्य तथा बौद्धपत सभीने इस बात पर बल दियाहै 
कि उक्त यथाथं का साक्षात्कार अ।त्मानृशासन हवाराही संभवदै। मोजेजने 
भी ईङ्वर की प्राप्ति के लिए कठोर आत्मानुशासन पर ही जोर दिया था ।9१ 
रहस्यवादी निवृत्ति अथवा आनन्द सामूहिक उपलब्धि नहीं दहै । यह विशुद्ध 
वैयक्तिक उपलब्धि है । आत्मानुताशन के विना आन्तरिक गौरव का यह 
आनन्द अनुपलम्यर टै । उपनिषद्‌ मेंतो इस प्रकार के दिव्य एवं आन्तरिक 
आनन्द के असंख्य उद्गार हैँ । शेवागमों हारा प्रतिपादित आनन्द तथा गवित- 
पात आदि की धारणा के सादृय त्रिदव के प्रयः सभी प्राचीन रहस्यवादी 
चिन्तनों मे उपलब्ध होते हैँ । सूफीमत मी उसी प्रकार की आध्यात्मिक प्रवृत्ति 
कारूपदटै। 

अनेक रहस्यवादी साघकों ने अपने धार्मिक मतभेदों तथा धर्मल्पों की 
विभिन्नताके वावज्‌द इस प्रकारके साक्षात्कार का एकमात्र रूप आत्मानन्द 
कोटी स्वीकार क्रियादहै। इनके धार्मिक उद्गारो म अन्तर हो सक्रतादै, 
आध्यात्मिक अनुभूतियां सबकी एक जंसी हैँ । 

इस प्रकार हम देखते हैँ कि रहस्यञादी साधना आत्मिक आनन्द पर 
विशेष बल देती है । यह आमक आनन्द परमसत्ता के साथ तादात्म्य का 
द्योतक है । इसी को तान्त्रिक साधना मे शिव के साथ सामरस्य अथवा समावेश 
कहा गया है । सामरस्य अथवा समावेश अभेद-दृष्टि के परिचायक दै, किन्तु 
इस अभेद कौ स्थिति तक पहुचने के लिए भेद की प्रक्रिया से गुजरना आवदयक 
है । माया इसी भेद की प्रक्रिया की चोतक है । साधक के लिए भी परमसत्ता 
के रहस्य को समज्ञने के पूवं माया के रहस्य को समन्नना आवद्यक है, अर्थात्‌ 
यह िवसामरस्य तक पहुंचने की एक सोपान है । इसीलिए इसे रहस्यवादी 
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साधना के साथ सम्बद्ध किथा जाता है । अव देखना यह है कि तान्त्रिक चिन्तन 
म इस सम्बन्ध को किस दुष्टिसे देखा गया है । 

पं० गोपनाथ कविराज ने इस सम्बन्ध मदो मतोंका उल्लेव किया दै ।° 

(1) प्रथम मततो यहद कि शिव की दो शक्तियां है--समवापिनी ओौर 
-परिगरहरूपा । समवायिनी शक्ति चिद्र.पा, अपरियामिनी, निविकारा, ओर 
स्वाभाविक्रीदै। इसे ही शक्ति तत्त्व माना गया है। यह निरन्तर रिव में 
समवेत रहती है । परिग्रह शक्ति भरचेतन ओर परिणमनलशीला है । यही विन्दु 
कटलाती है । बिन्दु केदो रूपै शुद्ध एवं अशुद्ध । सामान्यतः शुद्ध सूप को 
ही विन्दु तथा महामाया कहा.गया है । अशुद्ध रूप को माया कहते हैँ । ये दोनों 
ही नित्य मानी गई हैँ । शुद्ध अध्वा का उपादान कारण महामाया ओौर अबुद्ध 
अध्वा का उपादान कारण माया है। दोनों में यही मौलिक भेददै। सांष्य 
प्रतिपादित तत्त्व तथा कलादि कंचुकं अशद्ध अध्वाके अन्तगतं । यह सव 
मायादही का कायं । पुरुष अथवा आतमा अवश्य ही नित्य है तथा इनसे 
विलक्षण है, किन्तु उसमे भी पुंस्त्व नामक आवरण रहता है। मायासे 
ऊपर के तत्त्व शुध अध्वा के अन्तगंत दै । 

(2) दूरे मत के अनुसार एकमात्र बिन्दु ही शुद्ध एवं अशुद्ध अध्वा क 
उपादान दै । इसमें माया नित्य नहीं है, किन्तु कार्यरूपा है । महामाया अथवा 
विन्दु की तीन अवस्थे है--परा, सूक्ष्मा एवं स्थूला । परा अवस्था, महामाया, 
परामाया तथा कुंडलिनी आदि नामों से भौ पुकारी जाती है । यही मूलकारण 
तथा नित्य है । सूदेम तथा स्थूल अवस्थामें कायं होनेके कारण अनित्यदै। 
महामाया के विक्षब्ध होने पर ही उसके द्वारा शुद्ध धामो तया उनमें रहने वाले 

मन्त्रो (विद्यायों) एवं मंतरश्वरों (विद्येश्वरो) के शरीर ओर इन्द्रिपादि की 
रचना होती है । ये शुद्ध, मायातीत भौर उज्ज्वल है । महामाया की सूक्ष्म 
अथवा दूसरी अवस्था का नाम मायाहै। कलादि पंचकंचुक का समग्ररूप माया 
है। कलादि के सम्बन्ध के कारण ही द्रष्टा आत्मभोक्ता पुष के रूप मे परि 
णत होता दहै । समूचे अशुद्ध अध्वा का मूलकारण यह भाया ही है। आगम में 
इसे जननी" जौर "मोहिनी" दोनों कटा गया दै । महामाया की स्यूल तथा 
तीसरी अवस्था प्रकृति कहलाती है । यह त्रिगुणात्मिका है । प्रकृति साक्षात्‌ 
अथवा परम्पराक्रम म भोक्ता पुरुष के बुद्धि आदि भौतिक उपकरणों तथा 
समस्त भोग्य विषयों को उत्पन्न करती है । कलादि कंचुकों के सम्बन्ध से 
पुरुष भोक्ता हो गथा है । इससे उसके भोग तथा भोग-साधनो कौ सृष्टि के 
लिए महामाया ने प्रकृति रूप स्थूल अवस्था ग्रहण कौ है। 
जसा कि ऊपर कहा गया बिन्दु शिव मे समघेत नहीं होती विन्द परिणामी 
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होने के कारण जड दै । इसी ते चिदात्मके परमेद्वर के रूपसे इसका समवाय 
सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । एेसा करने पर उनके अचेतन तततव का प्रसंग 
अनिवायं हो जायेगा । $ 

तंत्रं द्वारा प्रतिपादित माया तत्तव नित्य, विभु ओर एक है । किन्तु इसमें 
विचित्र शक्ति है | सुष्टिके आरम्भ में यह्‌ ईदवर-दक्ति द्वारा भुन्ध होकर कला, 
काल ओर नियति इन तत्त्वों की सृष्टि करता है । इनमे कला तत्त मल शवित 
को क्रचित्‌ अभिभूत करके आत्मा की चेतनं-शविति का किचित्‌ उद्बोध करता 
है । फलतः आत्मा का स्वरूप उसके द्वारा अनुविद्ध होते के कारण उसमें अपने 
व्यापार के लिए स्वल्प मात्रा मे क्तंत्वभावका विकास होता है। मल आत्मा 
का पराभव नहीं करता तो उसकी शकवित मे अवरोध तो उत्पन्न करताहीटहै। 
राक्तिहीकारण रहै, अतः कला तत्त्व आत्म शक्ति के मल रूप आवरण को थोड़ा 
सा हटाकर तथा भात्माके कृतृत्त्व को किचित्‌ उद्बुद्ध करके आत्मा की अपने 
कमंफल-मोग में सहायता करता है । बुद्धित्व का विषय से उपराग ही आत्मा 
कामोगदहै । यह्‌ एक प्रकार का संवेदन ह जिसका स्वरूप प्रवृत्तियों मे अभिन्न 
रूप से भासितदहोतादहै। 

माया में क्षोभ अनन्त नामक विद्येश्वर के द्वारा होता दहै । तान्त्रिक चिन्तक 
मायाकेक्षोभमें परमेदवर का साक्षात्‌ कत्तु त्व स्वीकार नही करते । हां, उनका 
प्रयोजकत्व अवदय स्वीकार करते है, क्योकि उनसे अधिष्ठित हुए विना अनन्तादि 
का कत्तं त्व सम्भव नहीं है । क्रिरणागम कहता है--'“ुदधेऽ्वनि शिवः कर्ता 
प्रोक्तोऽनन्तोऽसिते प्रमुः' अर्थात्‌ शुद्ध अध्वा में श्िव कर्ता है जवकि अशुद्ध अध्वा 
मे अनन्त को कर्ता माना गया है। 

मायाका इसप्रकार विभिन्न भवनादि एवं अनेक देह ओौर इन्द्रिय ङ्प, 
अर्थात्‌ कर्मफल-भोग के साधन रूप मेँ परिणत होना वरिविध-वन्धन-युक्त सकल 
नामक पञु के लिए ही है । इन पद्युओं मेँ आत्मा मे आत्माभिमान रूप मायीय मल 
सुख-दुःख एवं मोह का हेतुमूत विपर्यय तथा अज्ञत प्रभृति भावप्रत्ययात्मक 
कामं मलं ओर पञयुतव कौ प्राप्ति करने वाला अनादि आवरणमय आणवमल रहते 
है । तान्त्रिक दृष्टि से शरीरी ओर अशरीरी आत्मा के कप्ुत्वमें कुछ मेद है, 
इसलिए परमेश्वर का अपनी शक्ति दवारा किया हुञा विन्दु या महामायाका 
विक्षोभ ओर अनन्त द्वारा किया हुआ माया का विक्षोभ एक प्रकार के व्यापार 
नहीं है । शिव की अपनी शकत जुद्धा संवित्‌ अर्थात्‌ विशुद्ध निविकल्पकं ज्ञान दै । 
किन्तु अनन्त कौ अपनी शक्ति सविकल्पक ज्ञान अथवा विकल्पक विज्ञान है । यह 
बात नही है करि शरोर एवं इन्द्रिय आदि के साथ सम्बन्धन होने पर कर्तृत्व 
नहीं टो सकता, क्योंकि अरारीर आत्मा का भी अपनी देह के स्वन्दनादिमें 
कत्तृत्व देखा जाता है । आत्मा के साथ मल आदि का सम्बन्ध होनेषरदही 
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शरीरादि की आवश्यकता होती है । शिव मल से रहित होता है अतः उसके 
कतुःत्व मे शरीरादि की अपेक्षा नहीं होती । मायापति अनन्त स्वेथा मलरहित 
नहीं है, कथोकरि उसमें अधिकतर मल रहता है । शरीर वैन्दव या महाप्राथाके 
उपादान से निर्भित है । अनन्तादि को सविकल्पक ज्ञान कंसे होता है--इस विषय 
मे तन्तरका विचारहैकि "यह्‌ वर है' एेमा परामस्वरूप शब्दोल्ले होने पर 
आत्मा को सविकल्पक ज्ञान होता दै, अर्थात्‌ चेतन को शब्दानुवेध से सविकल्पक 
ज्ञान होता है - "सविकल्प विज्ञानं चितेः शब्दानुवेघतः ।' अतः अनन्त के विज्ञान 
से शब्दोल्लेख अनिवार्यं रूप से रहता दै । किन्तु यह “ब्दोल्लेख किस प्रकार 
सम्भव दहै ? तान्त्रिक लोग स्थूल आकाश को इस शब्द के अभिव्यंजक रूपमे 
स्वीकार नहीं करते । उनके अनुसार परमेङवरजनित महामाया या बिन्दुकाक्षोभ 
होने पर ही शब्द की उत्पत्ति होती है । महामाया ही कुंडलिनी या परव्योम- 
स्वरूपा है । इसका परिणाम ही शब्द दै । पंचभूतों में प्रथम तत्त्व आक्राश जसे 
अवकाशदान तथा स्थूल चाब्द के अभिव्यंजन से सूर्यं चन्द्र आदि ज्योति्म॑ंडल का 
मोग एवं अधिकार सम्पादन करता है, उसी प्रकार विन्दु रूप परमाकाश भी 
अवकादादान तथा शब्दव्यंजन के द्वारा शुद्ध जगत्निवासी शिवो को, अर्थात्‌ 
सर्वज्ञत्व एवं सवंकतं त्व से सम्पन्न विचेश्वरों के योग ओर अधिकारकाकारण 
बनता है) ॥ 

विन्दु परा पधन्तं। आदि अपनी शब्दात्मिका वृत्तियों के सम्बन्ध से यह घट 
लाल दहै", इष प्रकार के परामशं रूप विकल्प का उल्नेख करते हए 5 विकल्पक 
ज्ञान को उत्पन्न करता है । जात्यादि विशेषण विशिष्ट सविकल्पक ज्ञान शब्दा- 
नुविद्ध होकर ही उत्पन्न होता है । यह ज्ञान प्रत्यक्षानुभव है । इसको पूर्वानुगत 
वासनात्मकं संस्कार अथवा भावनाकेरूपमें नहीं स्वीकार करना चाहिए । 
अध्यवसाय बुद्धि का काथं है । इसलिए कु लोग सविकल्पक अनुभव कोभी 
बुद्धि का कायं समते दँ । किन्तु तन्त्र के मत में अध्यवसाय वुद्धि का परिणाम 
होने पर भी विकल्प ज्ञान का उद्‌भव विन्दु के कायं शब्द के सहकार से ही होता 
है। माया कै ऊपर बुद्धि नहीं है यह बात सत्य है, किन्तु, विद्येश्वर आदि शुद्ध 
जगत्‌वासियों का विकल्पानुभव बुद्धिजनित नहीं है, उसका एकमात्र निमित्त 
वाक्शक्ति ही है । उपर्युक्त विवेचन में विकल्प ज्ञान कीप्रक्रियासे स्पष्टो 
जाता है कि अनन्त विकल्प ज्ञान के द्वारा मायाको कृम्ध करके क्रिस प्रकार 
जगत्‌ को सृष्टि करतेद। 

विन्दुं की शब्दात्मिका वृत्ति चार प्रकारकी मानी गई है-वेखरी, 
मध्यमां, पयन्ती ओर परा । अणु अर्थात्‌ जीवमात्र में ही इन वृत्तियों कौ सत्ता 
होती है । इन वृत्तियों के भेद से किसी का ज्ञान उत्कृष्ट, किमीकामध्णम ओर 
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किसी का विङ्ृष्ट माना जाता है । इसका अतिक्रमण करनेसे ही पुरुष को रिव 
सामरस्य अथवा मोक्ष की प्राप्ति होती है, अन्यथा नहीं । 

इस प्रकार ठम देखते हैँ कि माया अपनी विभिन्न स्थितियों एवं प्रक्रियाओों 
दारा रहस्यवादी साधना में पर्याप्त रूप से सहायक है । विरोष रूप से इसकी 
मनोवज्ञानिक एवं शाब्दिक प्रक्रिया के माध्यम से साधक विव के नानात्व तथा 
भेदावभास को सम्यक्रूपेण समञ्च लेता है तथा अनन्त अपनी साधना के बल 
पर समस्त नानात्व एवं भेदमयत। को शिव में विश्रान्त कर देता दै तथा स्वयं 
भी शिवमय हो जाता है। यही शिवमयता अथवा शिवत्वलाभ ही समावेश कह- 
लाता है ओर इसी स्थिति तक्र पटहूंबने क लिए रहस्यवादी साधक आत्मानुशासन 
एवं योगिक आचार में सतत्‌ क्रियाशील रहता है । त्रिक-साधना में इसं समावेश 
का विहेष महत्त्व है । इस आचार की सभी साधधनाओं का लक्ष समवे ही 
होताहै। यह समवे तीव्र इच्छा रकित के निर्विकल्पक प्रयोग से भीदहोजाता 
है ओर सुदृढ कल्पनामय भावना के सविकल्पक प्रथोगसे भी इच्छा शित के 
प्रयोगसे यह्‌ स्थिति इतनी सद्यः प्राप्त हो जाती है जिस प्रकार विजलीका 
स्विच दबाते ही वत्व जल उठता है अथव। पले चल पडते हैँ । किन्तु शैवी 
साधना मे दीक्षाका वड़ा महत्त्व है। योग्य गुरु की सहायता से उत्कृष्ट एवं 
निष्ठावान्‌ साधक को शिवत्वलाभ अथवा सम वेश इच्छा शक्रिति के प्रयोग के 
बिनाभीहो जाता दहै। उसे गुरु केवल इतना समश्चा देता है कि--"तुम वस्तुतः 
गुद सवित्‌ ही तो हो । अतः स्वयं अपने प्रकाश से प्रकागमान्‌ हो । तुम्हें प्रका- 
शितकरने के लिए किती उपाथ की आवदयकत) नहीं । तुम स्वयं अपने स्वभाव 
से ही परिपूणं परमे्वर हो । तुम्हारी परमेश्वरता भी स्वयं अपने प्रकाशसे ही 
प्रकाशमान दै । अतः तुम्हें उपायों की क्था आवदयकता ? फिर समस्त उपाय 
तुम्हारी अपेक्षा मलिनदहैं।वे तुम्हें प्रकाशित नहीं कर सकते । अतः विना किसी 
उपायके ही अपने ही भीतर अपनी परमेश्वरता का स्वयमेव विमशं करो 141 
इस प्रकार का उपदेश सुन लेने पर शिष्य गुरुके अनुग्रह से उसके दृष्टिपात 
से, उसके टाथ से दिए हृए किसी भोज्य पदां के खाने सेया इसी प्रकारके 
किसी अन्यहेतु मात्रसे ही बिना किसी योगका आभास करिए एसे ही शिवभाव 
कौ अनुभूति प्राप्त कर लेता है ।* फिर उस समावेश के पुनः पुनः अभ्यासे 
उसक्रो अपने शिवभाव का संस्कार इतना प्र्ल हो जातादहै कि सांसारिक 
व्यवहार को करते हुए भी उसे शिवभाव के विमं का चमत्कार दिन-रात 
चलता ही रहता है । इस प्रकार के समावेश को अनुपाय समावेश कहते हैँ । 
इस अनुपाय समावेश से ही प्राणी उत्कृष्ट जीवन्मुक्ति का पात्र बन जाता है । 
साथ ही साथ जपनी स्वमावभूत परमेश्वरता का साक्षात्‌ अनुभव भी करता 
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रहता है । त्रिक आचार की यह साधना सर्वोत्कृष्ट {साधना कहलाती है इसे 
आनन्दयोग भी कहते हैँ । 
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ड उन्मेष 


अद्वैत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दशंन में 
प्राप्त माया के स्वरूपो की तुलना 


प्रत्ययवादी दाशंनिक प्रस्थानों ने विद्व प्रक्रिया की व्याख्या के लिए जिस 
मायावाद का सहारा लिया दै उसके अनेक अथं लिये जा सकते दँ । शांकराद्रैत 
प्रणाली मे इसका अभिभ्राय पूरे अदरैत सिद्धान्तके रूपमे लियाजा सकता 
जिसमे अदैतवाद के समस्त सारभूत तत्व समाविष्ट हो सकते है, उदाहर- 
गाथं ब्रह्म की यथार्थता, विद्व की प्रातिमासिकता अथवा भिथ्यात्व, तथा एक 
ओर जीव तथा ब्रह्मका सम्बन्ध ओर दूसरी ओर माया एवं ब्रह्म का सम्बन्ध 
किन्तु अपने अधिक परिसीमित अर्थम शांकर वेदान्त में मायावाद का अर्थं 
जगत्‌ की प्रातिभासिक्ताके सिद्धान्तकेखूप मेही लिया जा सकतादै। इस 
सम्बन्ध मे विचार करते समय निम्नलिखित प्रन स्वाभाविक रूपसे उठते 
~ 

(1) जिस विशव का हम प्रत्यश्च करते ह, उसकी सत्ता प्रतिमासिक अथवा 
श्नान्तिमूलक क्यो मानी जाती दै? 

(2) क्या इसको हम युवितमंगत दृष्टि से मिथ्या कह सक्ते है 

(3) इस विश्वश्रान्ति का कारण क्या है, अथवा इसका कोई कारण नहीं 
है? 

(4) यदि विदवश्रान्ति का कारण ब्रह्य के अतिरिक्त कोई तत्व हैतो इन 
दोनों में सम्बन्ध क्यादहै? । 

अद्रैत वेदान्त की एक सामान्य धारणा है कि अद्रेत विद्या के प्रथम एवं 
अम्तिम स्रोत उपनिषद्‌ हैँ तथा उन्हीं मे निहित तथ्यों की यहां व्याख्या की गई 
है । यह सच दहै क्रि अद्रेतवाद न केवल श्रुति को ही अपना आधार अथवा अव- 
लम्ब मानकर चलता है अपितु अपने इस दृष्टिकोण का ओौचित्य भी सिद्ध 
करने का प्रयाम करत) है । किन्तु अद्वैत विद्या के अन्यतम व्याख्याकार आचाय 
शंकर ने स्पष्ट कहा है करि तकरं का कोई अन्त नहीं होता।' किन्तु यदिहम 
श्रुति को ही अन्तिम प्रमाण माने तो न हम उक्त सिद्धान्त का निर्वाह कर सकते 
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है, न दी विशुद्ध तकँ के आधार पर इसकी परीक्षाकर सकते है । किन्तु देन 
परमसत्ता के स्वल्प का ही बौद्धिक अनुसन्धान है, अतः किसी दानिक समस्या 
पर बुद्धिपरक दष्टिमे विवार करना हौ समीचीन होगा । प्रतपभिन्ञा दन के 

प्रतिम एवं जीवन्त व्याख्याकार अभिनवगुप्त नी विदइव-स्चना-बोच कं सन्द 
मं तीन आधार मानते ह । उनमेसे प्रथम स्थान वह्‌ अनुभूतिजन्य तथ्य को 
द्वितीय स्यानं तकं को ओर तृतीय स्थान शास्-प्रमाणको देते है ।* इस प्रकार 
प्रस्तुत सन्द घँ विवेच्य प्रणालिों के प्रतिनिधि चिन्तकं ने केतल शास्त्र-प्रमाण 
के आधार पर ही विचारप्रणाली को वर्का फेरने पर बल नहीं दियादै 
अपितु वे अौद्धिक पराभ तथा अनुभूति को भी चिन्तन का महत्त्वपूण अग 
मानते द । अतः प्रस्तुत पवितो मं विव्व-परपंच को लेकर उद्भावित दौ 


सिद्धान्तो : विवतं तथा उन्मेष पर टेम इस दृष्टिकोण से विचार करगे । 


विडव का विदतं एवं उन्तेष 

शंकर ने इस जगत्‌ को ब्रह्य का धिवर्तं माना, जबकि उत्पल इसे शिव 
का उन्मेष कहते &ै । इन दोनों शब्दों मे न केवल अथं की दृष्टि सेभेदहै 
अपितु दोनों कौ अवधारणात्मक प्रक्िया भी भिन्न-भिन्न दै । एक का अथं है 
स्वरूपविपर्यास ओर द्सरे का स्वरूपप्रथन । अर्थात्‌ एक के अनुसार यह जगत्‌ 
मूल सत्ता ॐ स्वरूप यथां से भिन्न है अर्थात्‌ अयथार्थ है जौर दूसरे के अनु 
सार यह उसी के स्वल्प का जवभासन अथवा प्रकाशन है, जतः उससे भिन्न 
अथवा अयथाथं होने का प्ररेन ही नहीं उठता । 

शंकर “विवर्तः की प्रक्रिया का प्रतिपादन करते हुए कहते ह किं जगत्‌ 
यद्यपि ब्रह्म के उपर जाध्ित है फिरभी क्ट ब्रह्म के ऊपर कोई प्रभाव नहीं 
डालता ओर इस प्रकार विवर्तोपादान कारण को, जो अपने' में बिना कोई 
परिवर्तन लाये कार्यं उत्पन्न करता है, परिणामोपादान कारण से, जौ स्वयं 
कायं के रूपमे परिणत टोकर कार्यं को उत्पत्न करता है, भिन्न रूप मेँ प्रतिष्ठित 
करतः है ! विवपं का धात्वथं है--विपर्याि अथवा उलट जाना । अर्थात्‌ देश- 
काल से परिच्छन्न यह्‌ जगत्‌ ब्रह्य का विवर्तं है। दुषरे शब्दों मे विवतं का 
तात्पर्यं है--निरयेन्न ब्रह्य का देशकालवदढ जगत्‌ कैल्प मेँ प्रतीत होना । 
इसमे कोई सन्देह नहीं करि मृनभृत.सता तो ज्रह्य है ओर देर-काल के स्तर पर 
यह जगत्‌ उक्ता रूपान्तर दै । चङि. यह ङपान्तर ब्रह्म अपने लिए नहीं हमरे 
लिए करता टै अतः वह <पने अस्तित्व के लिए रूपान्तर पर आश्रित नहीं दै । 


4 


जव दूधद्टीकाल्पधारणकरतादहैतो वहे परिणामं अथवा परिवतंन कह 
लाता है, किन्तु जव रज्जुमे सर्पं की प्रतीति रौतीहै तो इते विवतं अथवा 
आभास कहा जाता है । शंकर द्वारा प्रस्तुत अनेक दृष्टान्तो, जसे रज्जु एवं 
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सर्प, शुविति एवं रजत, सरुभूमि एवं मृगतृष्णा आदि मेँ कायं कीकारण के 
ऊपर एकपक्नीय निरता तथा कारण को अपने यथां ख्प को सुरक्षित रखने 
काभाव सम्तिहित है । परिणाम की स्थितिमें कारण एवं कायं दोनों ही वथार्थ 
बने रहते दै किन्तु आभास की अवस्थामे कार्यं कारणस भिन्न कोटिं का होता 
है 13 केवल इतना ही कहा जा सकता हं जगत्‌ ब्रह्य के अन्दर त्रै ही स्थित 
रहता है जैसे रज्जु के अन्दर सपं ।५ 

ऊपर कहा गया कि जगत्‌ ब्रह्म का विवतं अर्यात्‌ विपयसि है। अधर 
वरदन यह उठता ह करि इसका अभिध्राय क्थाहै? स्पष्टदहै क्ति ब्रह्म की तत्तातो 
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यथार्थं है तथा वही एकमात्र यथाथेदै (खौर सब कुछ भिध्यादहै) तो फिर 
इसके विपरीत जौ होगा वह तो अयथार्थ अथवा मिथ्या ही होगा । अतः 
इस प्रसंगमे जगत्‌ के मिथ्यात्व पर भी एक दृष्टि डालना अ्वांछनीय न 
होगा । 
दाकर प्रणाली मेँ जगत्‌ कौ सत्ता केवल प्रातीतिकं स्तर अथवा व्याव- 
हारिक स्तर पर दै, पारमार्थिक स्तर पर नहीं । इस विषय में ञाचायं शंकर 
हते $ कि ब्रह्म एवं जगत्‌ तथा एकत्व अर अनेकत्व दोनों द सपान रूप 
से यथार्थं नहीं हो सकते । “यदि एकत्व तथा अनेकत्व दोनो को ही यथार्थं मनन 
लिया जाय तो हम एक एसे व्यक्ति के तिवय में, जिसका दृष्टिकोण सांसास्कि 
कर्मपरक है, यह नहीं कह सकते कि “वह असत्य मे रस्त है'-"ओौर यह भी नहीं 
कहा जा सकता कि ्ञानसे मोक्ष की प्राप्ति होती है,'६इसके अतिरिक्त उस 
अवस्था मे अनेकत्व क ज्ञान से एकत्व का ज्ञान ऊँचा नदीं दौ सकता ।° य्ह 


= 


वस्तुतः यथार्थता कां निकष है ओर इसके नाधार पर नि्णेध करने पर दुश्य- 
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मान्‌ जगत्‌ का मिध्यात्व प्रकट हौ जाताहे। शकर के अनुसार यथार्थता तथा 
प्रतीति एवं त्वपदाथं ओर आभासमेजो भेददं ठीक वा ही भेद विषयी 
तथा विषय में भी है । पदा्थं-ङ्प विषय तो, जिनका श्रत्यक्न किया जलति हं 
अयथाथं ठै किन्तु जात्मा, जो इनका पत्यक्न करती है ओर स्ववं प्रत्यक्ष का 


विषय नहीं गनती, ययाथ है । यथां बह ‡ ओ विरोधो ते मूक्त हौ किन्तु यह 
जगत्‌ विरोधो से आक्रान्त है । देदा-काल ओर कारभ-कार्यं की अनि वायेतामे 
आनद्ध जगत्‌ स्ट अपनी व्याख्या करने मे अन्नम है सान्त जगत्‌ तरै समन्वय 


का रेखा कोई लिद्धान्त नहीं जिसके दवारा इसकी कखिनादइयों का अन्त हे 
सक्ते । देश-काल तथा कारण-काये का विधान, जो समस्त अनुमवके रूप 
परम तत्त नहीं ह । उनके द्वारा सथां पर जावरण पड़ा रहता है । यदिह 


स्थानौ, क्षणो तथा घटनाओं मे ऊपर उठ जाये तौ यह कहा जाता है कि विविव- 


४, त †? 
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ताओं से पूणं यह जगत्‌ छिन्न-भिन्न होकर एकत्व के रूपमे आ जाएगा । 
अतः देश-काल तथा कारण-का्-भाव रूपौ ढांचों मे प्रविष्ट अनुभव केवल 
प्रतीतिमाव्रहै । यथाथ वह दै जो सब कालों मे विद्यमान टै-- 'वरेकालिकाद्य- 
वाध्यत्वम्‌' । यदहं वह दै जो सदा का है ओर रहेगा--'कालत्रयसत्तावत्‌ । ' यथार्थं 
एसा नहीं हो सक्ताजो आजदहै कल नहीं रहेगा । चूंकि आनुभेविक जगत्‌ 
सभी कालों में विद्यमान नहीं रहता अतः यह यथार्थं नहीं हो सक्ता । इस 
जगत्‌ को अयथा्थं इसलिए कटा जाता है कि सत्य ज्ञानके द्वारा इसका 
प्रत्याख्यान हो जाता टै ।® सांसारिक पदाथं परिवतंनशील हैँ । परिवतंनशोल 
कोई भी पदाथं यथाथं नहीं टो सकता ओर जो नित्य है, वहे सत्य से अतीत दै । 
जो यथां है वह असतुंहीं हो सकता । यदि संसार में कोई वस्तु यथाथंदैतो 
वह मोक्ष में अयथाथं नहीं हो सकती । इन अर्थोँ मँ परिवतंनशील जगत्‌ यथाथ 
नहीं है । यह जगत्‌ न तो विशुद्ध सत्‌ है ओौरनदही विशुद्ध असत्‌ । विशुद्ध सत्‌ 
काञस्तित्वनरीं है ओर न वह जगत्‌ कीप्रक्रियाका कोई अवयव है । विशुद्ध 
असत्‌ एक निर्दोपि विर्चीर नहीं दै, क्योकि यदि णसा होता तो नितान्तशुन्यता 
भी एक वस्तु होती । गन्य कोई वस्तु नहीं है । जिसका अस्तित्व है वह परिणम- 
नशीलदहैजोन तोसत्‌ दै जौरन ही असत्‌ दै. क्योकि यह कायां को उत्पन्न 
करता है सत्‌ तथा असत्‌ का सम्बन्धेता हैजो विरोध मे रहितहैओौर 
सत्‌ असत्‌ के ऊपर विजय पाने का प्रयत्न करताहै तथा सत्‌ रूप में परिणत 
होकर उसका निराकरण करता ह । ज्रन्तु तकं के वल पर असत्‌ को बलपूवंक 
सत॒कीकोटिये लाने का प्रयास व्यथं दहै, क्योंकि इसमें सफलता नहीं मिल 
सकती । इस सीमित जगत्‌ में सत्‌ का असत्‌ के साथ सम्बन्ध केवल एक-दूसरे 
से बाह्यटोने का नहीं दै अपितु दोनोंध्रवों के समाने एकदूषरेसे स्वंथा 
विपरीत दिश्षाकाटै। एक पदां दूसरे के अन्दर कितनादही प्रविष्टक्यों न 
हो भेद एवं विरोध सदा विद्यमान रहते हैँ ओर इस प्रकार जगत्‌ की प्रत्येक 
वस्तु अस्थायी तथा नागवान्‌ दै । यहां तक कि जगत्‌ की प्रक्रिया में सर्वोच्च 
तत्तव अर्थात्‌ गरीरधारी ईइवर भी अपने अन्दर असत्‌ का आभासमात्र रखता 
है । ब्रह्मी केवल मात्र सत्तादहै जो विशुद्ध सत्‌ दै ओर वस्तुबों के अन्दर जो 
भी यथा्थंताकाञंशदहै उतेधारण किए हृए दहै किन्तु उनके प्रतिवन्धों अथवा 
असत्‌ के अंशो से उनका कोई सम्बन्ध नहीं । इसमे जो कुछ भी भिन्न है वह 
सब अयथार्थदै ।? संसार कास्वभावदहैक्रिजो वह नहीं है; वह बनना चाहता 
है। यह जगत्‌ न तोह ओरन नगं दहै। इस प्रकार इसके स्वभाव. 
का वर्णन नहीं क्रिया जा सकता । यह 'सदमद्विलक्षण' भी दहै ओर 'सद- 
सदात्मक' भी । प्लेटो ने भी स्वीकार क्रियादहैकि "सभी वस्ते सत्‌ मौर यत्‌ 
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केमेलसेवनी हँ । सत्‌ जौर असत्‌ का यही मिथुनीकरण शंकर को अभिप्रेत 
है ।8 विस्मयकारी प्रतीयमान विविधता का सम्बन्ध यथाथं सत्ता के साथ होना 
ही चाहिए, क्थोकिं ओर कोई एेसी सत्ता नहीं है जिसके अन्दर यह हो सके, 
फिरभी इसे यथाथंता नहीं कहा जा सकता । इसीलिए इसे यथाथंता का 
मायापरक रूप अथवा आभासि केनामसे पुक्रारा जाताद्‌ । जगत्‌ के मिथ्यात्व 
की भावात्मक अभिव्यक्ति माया है। इस प्रकार माया एक एसा माघ्यम है 
जिसके द्वारा ब्रह्म अपने विवततंभाव अर्थात्‌ प्रतीयमान जगत्‌ को अभिव्यक्त 
करता दहेै। 
प्रत्यभिज्ञा दशंनमे विदव-प्रक्रिथा को उन्मेष अथवा उन्मीलन कहते दँ । 
उन्मेष अथवा उन्मीलन का अभिप्राय है अन्तःस्थित भावजात का बाह्यरूपेण 
प्रकाशन--'उन्मीलनं च अवस्थितस्यैर प्रकटीकरणम्‌! ।9 महेद्वर के सजन कौ 
द्ष्टिमे यह दशंन स्वातन्त्यवाद कहलाता है, जन्तु उसकी अभिव्यक्तिया 
भाविमावि की दुष्टिसे वह्‌ आभासवाद कहलाता दै । जिस प्रकार मयूरका 
सुन्दर एवं विचित्र पिच्छकेलाप उसके अंडे के रस मं अभिन्न रूपसे निहित 
रहता है वैसे ही यह समस्त विश्व महेदवर में अभिन्न रूप से विद्यमान रहता 
है । यही मयुरांडरस सादृदय उन्मेष प्रक्रिया कासारहेै। 
अपने अनुभूतिजग्य विश्व कौ व्याख्या मे अभिनवगुप्त का भ।रतीय दशेन 
के वस्तुवादी तथा प्रत्ययवादी दोनों प्रस्थानों से मतभेद है । न्याय एवं वंशेषिक 
दशंनों सेतो उनका विस्तार तथा मृलसिद्धान्तों में पूर्णतया मतभेद हैँ । सांख्य 
बौद्ध तथा अद्व॑त वेदान्त के साथ उनका मतभेद मूल सिद्धान्तो तक ही सीमित 
है । प्रत्यभिज्ञा दशंन सांख्य के चौवीस तत्त्वों तथा पुरुष की कल्पना को स्वल्प 
अन्तर के नाथस्वीकार करलेतादहै। इसी प्रकार बौद्धो के क्षणिकवाद तया 
शांकर वेदान्त के माथावाद को भी अपनी प्रक्रियामें स्थान देदेता है । अभिनव 
के अनुसार अनुभूतिजन्य विव एसे ईदवर की रचना नहीं है जिसका कतु त्व 
अणु मादि उपादान कारण की सहायता पर निर्भर करतादहै,न ही वह साख्य 
की भांति प्रकृति का परिणमनमात्रहै, नही विज्ञानवादी की भांति विद्युद्ध 
विषयगत अनुभूति जौर न ही शांकराद्रेत की भांति उसकी सत्ता श्रांतिमूलक 
अथवा मात्र प्रतीत्यात्मक है । अभिनव की दृष्टि मे तो यह विरव यथाथ है क्योकि 
वह्‌ चिदात्मस्वरूप महेश्वर का स्वरूपप्रकाशन है, ठीक उसी प्रकार जैसे योगी 
संकल्प द्वारा कोई वस्तु बाहर आभासित कर देतादटै। साथ ही वह्‌ प्रत्ययात्मक 
भी है क्योकि यह्‌ विदात्मा की अनुभूति के अतिरिक्त गौर कुछ भी नहीं तथा 
इसकी सत्ता भी चिदात्मामेंही है ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार हमारे प्रत्ययों 
की सत्ता हमारे अन्दर है। अपनी आभासवादी प्रक्रिया मे वस्तुवादी तथा 
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प्रत्ययवादी तचो के समन्वय के कारण प्रत्यभिज्ञा दशंन 'वस्तुवादी प्रत्ययवाद'1° 
कटलाता दै । 

इस दशंन के अनुसार समस्त विश्व का अधिष्ठान चित्‌ या संवित्‌ है। 
नानावेचिनव्रयमथ आभास उसी चित्‌ के आविर्भाव अथवा उन्मेष मत्र । जो 
कुछ मी हमारी अनुभूति का विषय है, चाह प्रनेय हो, प्रमा हो, अथवा ज्ञान 
का साधन या इन्द्रियां हों सद कुछ उसी परमचित्‌ का भासदं । आभासका 
अभिप्राय है 'जा' अर्थात्‌ ईषत्‌ अथवा क्रचित्‌ संकुचित ल्प मे “भासः' अर्थात्‌ 
प्रक्ावान । तात्पथं यह क्रि फरिचित्‌ संकुचित अथवा सतित रूपे में जो अवभासन 
या प्रकाणन होता द्वै वही प्रत्यभिज्ञादकलंन में अभास कहलाता है । समस्त 
आविर्भाव परिमित होता है। जो कुछ हमारी दृष्टि मँ आता है वह आभासां 
का विन्यास मात्रै । जि प्रकार स्वच्छ दपण मेँ अनेक प्रकार के नगर, ग्राम 
इत्यादि के प्रतितरिस्ब दर्पणमे अभिन्न होतिदहुए भी, परस्पर ओौर दपंण सेभी 
भिन्न भासित होते द्वैते ही यह्‌ जगत्‌ परमशिव के विमल संवित्‌ से अभिन्न 
होति हए भी परस्पर ओर उम संवित्‌ से भीभिनन भासित होता हे ।*1 

आभास दपंण में प्रतिबिम्बित अकारो के समानदै। जैने दपंणमें प्रति- 
विम्य उमे भिन्तनहोते हृए भी उसे भिन्न भासित दीता है उसी श्रकार 
आभासं भी शिव से भिन्न नहींहै, किन्तु भिन्नं भासित होते है । जिस प्रकार 
दपण में प्रतित्रिम्न्र नगर, ग्राम, नदी, तथा वृक्ष आदि यद्यपि दपंणते अभिन्न 
तथापि उससे भिन्न भासित होते दँ उसी प्रकार महेरवर क संवित्‌ मे प्रति- 
विम्बित जगत्‌ उससे भिन्न नहीं है) 

किन्तु इन दोनों आभो मे एक मौलिक भेद है। दपंण कौ प्रतिबिम्ब 
ग्रहेण करने के लिए बाह्य प्रकार की अपेक्षा होती है उसमें तो कोई बाह्य 
पदाथं ही प्रतितिम्बित होता है, जवरकि सहेशवर कौ सावंमौम चेतना में उसी 
की ही सृष्टि-कल्पना प्रतित्रिभ्वित होती है कोई वाह्य पदाथं नदीं । दपण मे 
तो प्रतिबिम्ब बाह्य प्रकाशकेद्टारा ही संभव दै किन्तु. महेश्वर की चेतनातो 
स्वयंप्रकाश दै, वह तो बाह्य प्रकाश से निरपेक्ष होकर प्रतिविम्ब ग्रहण करती 
रहती है ।*२ इसके अतिरिक्त दर्पण अचेतन दै । उसि अपने परं प्रतिबिम्वित 
आमातों का बोध नहीं होता । किन्तु महेश्वर तो सचेतन है । उसकौ चेतना में 
जो प्रतिषिम्वित कल्पनाएं प्रकट होती है उनका उसे पूरा बोध रहता है 1 जो 
आभास पञु अथवा जीवात्माओं को बाह्य ल्प में प्रतीत होते है वे परमचेतना 
की कल्पना के अतिरिक्त ओर कृ नहीं । परमसंवित्‌ मं विद्व वसे ही 
प्रकारित होता है जसे विचित्र पदार्थं दर्पण में प्रतितिभ्वित होतेह । अन्तर 
केवल इतना है कि परासंवित्‌ को विमं गक्ित के द्वारा उसका वोध रहता हैः 
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दर्पण को अपने मेँ प्रतिधिन्वित पदार्थौ का बोध नहीं होता 113 

चेतना म आभाख उती प्रकार प्रकट होते ह जिस प्रकार सागर मे तरंगे 
उठती है । तरगों के उत्थान तथः पतन से समुद्रकोन तो कोर लाभ होता दै" 
नही हानि । उसी प्रकार जाभायों के उन्मीलन्‌ ओौर निमीलन से परम चेतना 
म कोई विकार नहीं जता । अ।भास प्रकट अर लीन होते रहते रै, किन्तु 
उनकी अधिष्ठान हूपी चेतना यथावत्‌ वनी रहती दै । वस्तुतः विदवरचना- 
विधान महेश्वर के मानस-पटल पर्‌ प्रतिक्षण चलता रहता दै । बाह्य ल्प मे 
इसका आभास तो उसकी कल्पनां का बहिः प्रभनेप मात्र है 114 

मरैश्वर की निमिति वुम्भकार कौ निरिति की भातिनरींदै । कम्भकार 
जिसं प्रकार भिट्टी लेकर वर्तन बनाता दै, महेदवर अपनी रचना उस प्रकार 
नहीं करता । उसके लिए तो सृष्टिका अर्थदं अन्तःस्थित कल्पनाओं का बाह्य 
प्रथन अथवा बहिस्फार । उसे इसके लिए किसी बाहरी उपादान की 
आवदयकता नहीं होती । वहे अपनी इच्छाद्ात ही णेसा करने मे समर्थटै। जो 
पदार्थं महेश्वर के ज्ञानस्वल्प द वे उपकर इच्छा से ज्ञेयकेरूप में प्रकट होते 
है दरे शब्दो मै उसकी अहन्ता "ददन्ता' कै रूपमे प्रकट रोती दै । जीवों 
कोवेबाह्यरूप में आभाधित डति द चितस्वह्प महेदवर ही अपने को प्रमाता 
एवं प्रनेय के रूपमेँ अवर्भात करता टे किन्तु दसय उसकी पूणता में कोई 
अन्तर नहीं पड़ता । यही उसका उन्मेष है ओर यहं उसीकी भांति पू्णरूप्रसे 
यथार्थं है । इतै हम भिथ्या नही कट सक्ते । यह नतो स्वहूपविपर्यास दै ओर 
न स्वूपान्तरण, अथवा परिणभन । यह तो ह -विशुद्धलूप से स्वल्पप्रथन 
अथवा स्वरूपाभिव्यवित । वस्तुतः हौव-स्वातन्दयवाद ओर आभासवाद का 
विवर्तवाद तथा परिणामवादे यहीमेद टे । 

यहां पर यहु कट्ना अ(वरयक होगा क्रि जित प्रकरार विवर्तं की प्रक्रियामें 
माया की विशिष्ट भूमिका दै । उसी के माध्यम से जमत्‌ की ब्रह्म के विपर्यास 
केरूपमे प्रतीति होती है, उसी प्रकार उन्मेष-प्रक्रिया नेमी मायाकी भूमिका 
अनिवार्यं है, क्योकि उसके पिना भेदःप्रथन संभव नहीं । अन्तर केवल इतना दै 
कि जहां गांकर प्रणाली मेँ वदे जगत्‌ कौ ब्रह्म से भिन्त सत्ता (भिथ्यात्व) के 
ङ्प में प्रतिष्ठित करने में सहायक दै, वहां ईङ्वराद्रयवाद में इसके द्वारा भेद- 
प्रथन मैहेदवर के लीलाविलास कौ अभिव्यपितमात्र दै । उससे भिन्न किसी 
सत्ता की कल्पना भी नहीं की जा सकती । यहां तो महेदवर पूणं अद्रय तत्त्व 
है । स्वयं माया भी उसते व्यतिरिक्त नहीं दै। वह्‌ उसकी अनन्यापेन्न शवरित है 
न कि पिथ्या उपाधि । अतः उसके माष््यम से अवभासित सृष्टि का परम अदय 
तच्व महेवर से भिन्न होने का प्रश्न ही नहीं उठता । 
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शिवाद्वयवाद में सृष्ट-प्रक्रिया का वर्णन प्राशितं कीदुष्टि से भी 
किया जाता है । इसके अनुसार सृष्टिक मूल में एक असीम प्रभविष्णता अथवा 
शक्ति का अविच्छन्न क्रम है जिते नाद कहते हं । यह एक क्रियाद्ील विन्दु में 
घनीभूत हो जाता है । यह्‌ समस्त अभिव्यक्ति या सृष्टि कामृलदहै । सुष्टिकी 
परावस्था में वाचक ओर वाच्य एक हँ । उसके अनन्तर सुष्टिकी 6 अवस्थां 
होती है; जिन्ह षडष्वा कहते दँ । प्रथम अध्वा वणं ओर कलाका दै । वैसे 
मृख्यतः कला परमार्थं या अनुत्तर का वह रूप है जिसङकेद्रारा वह्‌ सुष्टिके 
लिएु शवितरूप में प्रकट होती है। परमशिव की सृष्टि-रचना-क्ममें दो 
अवस्थाएं मानी जाती हँ -विदवोत्तोणं तथा विदव्रमय । इनमें प्रथम अवस्था 
निष्कल कही जाती है क्योकि वह कला या सुष्टि के अवभासनसे परे है । 
दूसरी अवस्था सकल कटी जाती है, क्योक्रि वह्‌ सृष्टि प्रक्रिया से सम्बद्ध 
है । 
इस सन्दभं में नाद-बिन्दु के अनन्तरजो कला का प्रयोग है उसका अर्थं 
है- सृष्टि की एक क्रमावस्या । कला उस अवस्था की द्योतक है जहां एक के 
अनन्तर असादुश्य अथवा विभेद प्रकट होने लगता है । परावाक्‌ म वाचन एवं 
वाच्यकाजोरैक्पर धा वह अव दं-भावमें परिणत होने लगता है । इस द्र | 
भाव याविभेदकाप्रथम अध्व। है वणं गौर कला की विपरीतता) जयदेव सिह | 
प्रत्यगात्मानन्द सरस्वती के एक लेख में अभिव्यक्त दृष्टिकोण से सहमति प्रकट 
करते हुए कहते हैँ - “इस सन्दर्भ में वर्णं का अथं अक्षर,रंगया वं नहीं है, 
प्रच्युत ¶्न्दुसेजोवे्य या अथं प्रक्षिप्त होता है उसका एक प्रक्रिया रूप है। | 
इसलिए वणं का भावहै ५अथं से सम्बद्ध प्रक्रिया रूपका विशिष्ट मान अधि- | 
सूचक वणे प्रक्रिया रूप रै, कला विघेय-धमं है । "13 
सूक्ष्म भूमि में परवर्ती अध्वा मंत्र ओर तत्त्व है । मन्त्र सृष्टि के अगले क्रम 
तत्त्व का उपयुक्त "प्रक्रियारूप' या माधारात्मक व्यवस्था है । तत्त्व सूक्ष्म निमिति 
का अन्तनिहित सूत्र या उत्सदहै। 
तृतीय तथा अन्तिम हन्द पद ओौर भुवन काहै। मूवन भिन्न-भिन्न स्तरों 
पर प्रमाताओं को प्रतीति के योग्य जगत्‌ है। 'पद' उस जगत्‌ की मानसिक 
प्रतिक्रिया गौर शब्द द्वारा वास्तविक निषहपण है । 
षडध्वा का प्रणाली बद्ध रूप इस प्रकार टहै-- 


वाचक वाच्य 
वणं कला 
मन्त्र तत्त्व 
पद भुवन 
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वाचक के आधार पर त्रिक कालाध्वा कहलाता है वाच्यकी ओर से 
देशाध्वा । 

इनमें वणध्वां प्रमाणस्वकूप है । यह प्रमाता, प्रमाण ओौर प्रमेय की विघ्रा- 
न्तिमूमि है। वणंदो प्रकार का है--अभावीय तथा मायीय। मायीय वणं 
अमायीय से उत्पन्न होते ई । अमायीय वर्णं अङत्रिम, संकोचरहित ओौर जनन्त 
होते है । मायीय वर्णो परे अमायीय वर्णो की वाचक शक्ति उसी प्रकार निहित 
रहती टै जसे अग्निमे उष्णता । 

इस प्रकार पराशक्ति की वृष्टिसे पडष्वाकेलू्पमे सृष्टिकौजो अभि- 
व्यक्ति अथवा उन्मेष होता है उसमें भी माया की अपनी एक विशिष्ट भूमिका 
है। 

"उन्मेष" की प्रक्रिया का विवेचन तव तक अधूरा रहेगा जब तकं इसके 
सन्दर्भ में महेदवर की दो अनन्य शव्ितयों 'प्रकाश' तथा विमशं के विषयमे 
चर्चा न की जाय । वस्तुतः शांकराद्रयवाद तथा ईइवराद्वयवाद मे यही मौलिक 
भेद है किएक तो परमसत्ता की केवल प्रकाश (चित्‌) शव्ित' का पक्षधर है 
किन्तु दूसरा प्रकाश शवित के साथ हौ साध उतकी विमशं (क्रिया) शक्तिः का 
भी समथंक है । इन दोनों की समन्वयात्मक भूमिकाके विना इस प्रणाली के 
अनुसार विदवःप्रक्रिया सम्भवदही नहींदै। अतः वतं मान सन्दभं मे इन दोनों 
शक्तियों का विरेचन आवदयक ही नहीं वांछनीय भी है । 

वस्तुतः सृष्टि के सन्दभं में महेश्वर के विहवोत्तीणं एवं विदवमय जिन दो 
स्वरूपो की चर्चाकी जाती है उनमें से परवर्ती स्वरूप का विवेचन ्रकाश- 
विम्मय' के रूपमे किया जाता दै । वस्तुतः इस प्रणाली ने सुष्टिप्रक्रियाके 
सम्बन्ध मे जिस कारण का विकास क्रिया दै वह समष्टिवादी तथा व्यष्टिवादी 
धारणाओं का समन्वित रूप दै । अतः इसकी समष्टिवादी धारणा को समञ्लने 
के लिए व्यष्टिवादी धारणांका अधिगमन अतीव आवश्यक दै 1५ अतएव 
“प्रकाश एवं "विभ" इन दोनों शब्दों के स्पष्टीकरणाथं इसी व्यष्टि सम्बन्धी 
धारणा पर विचार करना होगा । 
प्रका तया विमज्ञं : व्यव्टिवादी सन्द 

प्रकाश शब्द जीवात्मा के एकं पक्ष का परिचायक दै। इसको बहुत कुछ 
दपंणसे समीकृत क्रिया जा सक्ता है । अने इस पहलू मे यह मानप प्रतिभाओं 
का अधिष्ठानमाव्रहै, जो इमी की अपनी वृत्तियां होती । इनका उद्‌भव 
परत्यक्ष-काल में बाह्य पदार्थो तथा स्मृति, कल्पना या स्वप्न के समय पुनरुद्‌भूत 
संस्कारोंकेकारणहोतारै। बाह्य उत्तेजक का प्रभाव मन पर उसी रूपमे 
"पडता है जित हू्पमे एक बाह्य पदावं कादंगपरन किं उपषूपरमं जिस 
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रूपमे लाव की मुद्रा पर । आदाय यह कि लाख की मुद्रा पर उसका उत्तेजक 
अपनी अमिट छाप डाल जाता दै, जवक्रि दर्पण पड़े हूए बाह्य पदाथं के प्रति- 
विम्ब से अपनी पृथक्‌ सत्ता एवं शुद्धता मे अविकृत रहकर भौ उनका अपन से 
अभिन्न रूपमे प्रकाशन करता दै, किन्तु दोनों मे मृलभेद भौ दै मकुरको 
प्रतिविम्ब रहण करने के लिए बाह्य प्रकाश की अपेक्षा होती है । निविड अन्ध- 
कारमें दपंण किसी पदाथं को प्रतिबिम्बित नहीं कर सकता, जवकरि मन वाह्य 
प्रकाश से निरपेक्ष होकर प्रतिव्रिम्ब ग्रहण करता है। वह तो स्वतः 
प्रकारा है । इस प्रकार प्रकाश क्प होने के कारण वह प्रतिबिम्बो को ग्रहण 
करता है तथा उनका अभेदात्मना प्रथन करता है । यही पक्ष पारिभाषिकं दृष्टि 
से प्रका कहलाता है । महामहोपाध्याय पं० गौपीनाथ कविराज के अनुसार 
द्मे प्रमाणधरक पदावली मे अभिव्यक्त क्रिया जाए तो मन के सन्दभेमें प्रकार 
का अभिप्राय.होगा--विषय क्री चेतना अर्थात्‌ निविकल्पक प्रत्यक्ष 117 

किन्तु मन केवल प्रतिबिम्ब ग्रहण करने तक ही सीमित नहीं रहता। 
उसकी अपनी प्रतिक्रिया भी होतीहै। हम देखते है कि बाह्य पदार्थं हमारे 
मानसपटलं पर प्रतित्रिम्वित होते ही अपना आकार अंक्रित करदेताहै ओर 
हमारे में “इदमिति' : यह बाह्य पदार्थं है" की वुद्धि उत्पन्न हौ जाती है । यही 
कहलाता है- विचार, चेतना की वह स्थिति जिसमे वह पदाथं दूसरों से पृथक्‌ 
कर दिया जाता है ओर धारणात्मक तत्त्वो से संमिश्र कर दिया जाताहे। यही 
विषय की चेतना ओर तद्विषयक अपना ज्ञान सवित्पक प्रत्यक्ष है। इस प्रकार 
हम देखते हैँ कि विमं है--एक मनःस्यन्द अथवा मनः क्षोभ । वस्तुतः मन की 
यही सबसे बड़ी विशेषता है । यह विभिन्न प्रभावों का निर्णय देने के लिए 
स्वतन्त्र टै । यह इन ग्रहीत प्रतिविम्बों को संस्कारात्मना सुरक्षित रखता हे । 
किसी वात को पुनः जन्म देने के लिए स्मृतिक्रोष से कृछभी ग्रहण कर 
सकता ड । कल्पना मेँ विमर्शं इन सवका, वरन्‌ इनसे भी कहीं अधिक का 
द्योतक है । 

इस प्रकार जव त्रिक व्यष्टि के सन्दभं में 'प्रकाशव्रिमशमयता' की बात 
करतादै तो इसक! अभिप्राय यह्‌ होता है कि यह्‌ स्वयंप्रकाश दै तथा इसमे पूणं 
संस्कार विद्यमान रहते हैँ ओर यह प्रतिविभ्व ग्रहण करने मँ, अपने तथा दूसरों 
को समन्चने मे, अपने मानस मेँ स्थित पदार्थो के नियन्त्रण मे तथा इसमे समा- 
हित संस्कारों के साथ नवीन मानस प्रतिमाओों के सर्जन मे समर्थं है 1" 

अब देखना है कि 'प्रकाहाविमदोमयता' का विश्वात्मा (समष्टि) के सन्दर्भ 
मे क्या अभिप्राय है । क्षेमराज प्रकाश को एक भित्ति मानते है जिस पर विद्व 
के समस्त भावजात प्रकाशित होते रहते है 119 जिस प्रकार मुकुट में प्रकाशित 


व्क आः १ १ 
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पदाथं का आश्य वहो मुकर है उसी प्रकार परमशिव काप्रकाडा भीसनस्त 
आभासो का अधिष्ठान दै ओर उसमे प्रकाशित विद्व तदाकार होते हृएभी 
तदव्यतिरिक्त प्रतीत होता दै ।2० अभिनव भी यही कहते दँ 11 

इनका अधिष्ठान जीवात्मा के अधिष्टान की भांति प्रकाशदही है, जो उसी 
भांति प्रभावित होत है जिस भांति व्यक्ति की वुद्धि स्वप्न के समय । जिस 
प्रकार स्वप्न में रत्नराशि प्राप्त करने पर कोई धनाद्य नहीं हो जाता,नर्ह 
स्वप्न में सांपके काटनेसे मृत्युका ग्रास । वह्‌ अनुभूति तो व्यवित की बुद्धि 
को स्वप्नसमकाल ही रहती दै । ठीक उसी प्रकार विदवात्मा भौ आभास्त सम- 
काल दही विव के नाना कायंकलापों का अनुभव करता दै । अतःप्रकाल काञजथ 


, विहवात्मा के साथ उसी अर्थम है जिस अथं मे जीवात्माके साथ क्योकि दोनों 


प्रकाशित होते टै तथा प्रतिविम्ब ग्रहण करने ओर अपे में पदा्थंके साथ 
एकात्मना स्फुरित होने मे तमर्थं है ।२. 

किन्त व्यष्टिगत तथा समष्टिगत प्रकाशो को हस सवधा समाने नदीं कह 
सकते ! अधिष्ठान की दृष्टि से इन दोनों मे महान्‌ अन्तर भी दहै । व्यष्टिगत 
प्रकाश के अधिष्ठान मे उपराग केवल आभ्यन्तर कारणोंसे ही नदीं उत्पन्न 
होता जैसा करि स्वप्न तया कल्पना की स्थिति मे, अपितु बाह्य कारणों से भी, 
जैसा कि सविकल्पक प्रत्यक्ष के समय । किन्तु समष्टिगत प्रकाशा के विषय में 
बाह्य कारणों से उपरक्त होने कः प्ररत ही नहीं उठता क्योकि वह तो विदवात्मा 
है, विदवमय दै 


चूंकि आभाषवाद एक व्यवस्थित प्रक्रिया टै, अतःइ शित होते के 
लिए अन्तःस्थित भावराधिमेसे कुछ ही की अपेक्षा होती ट । इस प्रक्रियाके 


पूवं तीन वातों की आवदयकता होतो दै--(1) इच्छा, (2) ज्ञान तथा 
(3) आनन्द । ये तीनों अन्योन्याश्रित हूप से सम्बद्ध! जताक्रि हन देखत दं 
कि उच्छा की उत्पत्तितव तक्र सम्भव नहीं जव तक आनन्दन हौ, इसी प्रकार 
इच्छा के विनाज्ञान सम्भव नहीं ओर जव तक विषय काज्ञाननदहोतवतक 
कोई व्यवस्थित क्रिया कंसे सम्भव हो सकती है? अतः विमशं का प्रयोग जब 
विदवात्मा के सन्दभं में होता है तो इसका अर्थं होता दै--वह रक्तिं जो क्रमशः 
आनन्द, इच्छा तथा ज्ञान को जन्म देतीहै। 
महेश्व रानन्द इस विमं की दो कोटियां निर्धारित करते ई--(1) चुदढ- 
विमज्ञं (2) प्रपंच स्फ्रणवेचिव्यात्म विमशं । जव यह्‌ हृदयप्रकाशर्स्वह्प 
आत्मा मं ही स्थित रहता है तो कहलाता है--शरुढधविमशं तथा जव यही शै 
' इस प्रकार “इदमिति' रूप क्षोभ का अनुभव करने लगता है तो विश्व विस्तार 
की अवेक्षासे उपे दूसरी कोटि मे रखा जाता दै 1 सूक्ष्म दृष्टि से देखते तो 
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क्रिया बाह्य भी होती है, आन्तरिक भी । प्रथम विशुद्ध प्रभातृपरक होती है तथा 
द्वितीय का बाह्य स्फूटन होता है । अभिनव अपने स्तोत्रं मेंइन्दीं दोनोंको 
अन्तःसृजन तथा वहिःसृजन कौ संज्ञा देते हैं ।५ 
त्रिक सामान्यतः इन्दं अन्तःस्पन्द तथा वहि.स्पन्द के नाम से अभिहित 
करतादहै। कविराजजी के शब्दों में प्रकाश तो व्यक्ति के स्वरूप का नि्वंचन 
करता है अतः उसमें विभागों कौ सम्भावना नहीं किन्त्‌ विभशं निरवयव होते 
हृए भी अवयवो में विभक्त हो सकती है ।%8 
दीव स्वातन्त्यवादमें वस्तु कै अस्तित्व का सारूप्य प्रकाश सै स्थापित 
किया जा सकता है।.यदिवह्‌ वस्तु है तो प्रकाशित अवश्य होगी ओर यदि 
वह प्रकाशित नहीं होती तो वस्तु नहींदै। इसी अभिप्राय से इसे आभास कहा 
जातादहै 'जाभातमेव बीजादेशभासाद्धेत्‌ वस्तुनः इस प्रकार हम देखते हैँ कि 
अस्तित्व-साम्यं ही प्रकाश है । किन्तु वस्तुकारत्‌ होना, अस्तित्व में माना, 
उसकी यह सत्ता क्या स्वयं अपनेमें सक्रियनहीं दहै? क्याउस वस्त्‌काटहमे 
वस्तुतया भान नरीं होता । अतः स्पष्टदहै क्रि प्रकाश तथा विमशं एक-दूसरे के 
पूरक द । प्रकाश वस्त्‌ का प्रागप्रद धमं दहै गौर धर्मं होना ही विमशं है ।* 
विमशे न केवल प्रकाश के साथ अपना एकप स्थापित करता है, अपित्‌ वहे सृष्टि 
के क्थोँ'कीभी व्याख्या करता है । स्वातन्त्र्य विमशं का वह पहलू ह जो उस 
क्यों की व्वाख्या करताहै। विमशं सृष्टि, स्थिति आदि सभी क्रियालील 
स्थितियोंमें व्यक्त होतादहै। हम किसी वस्तु की प्रकृति मे सन्देह करके अपनी 
अज्ञता का परिचय देते । जलना अग्नि की प्रकृति है, उसी प्रकार अन्तः- 
स्थित वस्तुओं का प्रस्फुरण विमशं की प्रकृति है। स्वप्नतथा कल्पनाक्या 
। आत्मा के स्वभावके अतिरक्त अन्य किसौस सम्भव? प्रकाश शिवकी 
क्ति को स्थूल क्रियाम प्रकट करता है ओर विमशं शक्तिमान्‌ को। “रक्ति- 
शक्तिमतो रमेदः' त्रिकनय का सारभूत तत्तव है । इन दोनों शब्दों का प्रयोग 
अनेक नामोसे होता है । उनमें मख्य रैँ--चित्‌ तथा आनन्द । अस्ति! प्रका 
काद्योतक है, “भाति' 'विमशं' का । अतएव अम्बन्तर तथा बाह्य जगत्‌ 
*जस्तिभातिमय' होने के कारण शिवशक्तिमय है? ओर जगत्‌ का क्लष्टा है-- 
प्रकाशविमशंमय शिव । उसका सजंन-कायं मानव के स्वप्न-पदार्थो की भांति 
ही अपनी भित्ति पर अपनी इच्छा से बिना किसी सहायता के चलता रहता 
है । 

उपर्युक्त विवतं तथा उन्मेष के विवेचन से स्पष्टहो जाता है कि जगत्‌ 
अथवा जगदामाम दोनों दृष्टियों से माथा का पर्याप्त महत्व है । गांकराद्रयवाद 
-तथा ईहवराद्वयवाद दोनों ही प्रणालियों मे विरव-रचना-प्रक्रिया तथा विर्व- 
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रचनाग्रोध दोनों दृष्टयो से मापा की भूमिका अनिवायेहै। एक मेवद 
जगत्‌ के निथ्यात्व का प्रत्यायन कराकर परमसत्ता की यथार्थताके एक~. 
माव्रता-बोध में सहायता करती दै तथा दूसरे मे अशुद्ध जगत्‌ के आभास को 
महेदवर के लीलाविलाकेरूप भँ प्रस्तुतकर इसधारणा को दृढ्‌कर देती 
है कि महेदवर पूणं अद्रय तत्त्वटै तथा नाना वैचित्रयमय विद्वकेरूपमेंहम 
जो कुछ देख रहे है वह उसी का स्वभावःप्रकाशन है तथा उसी की माति यथाथं 
है। इस प्रकार माया दोनों ही प्रणालियों मे अपनी अनिवार्यं भूमिका निभाती 
है। अव्र देखना दै कि उक्त दोनों प्रणालियों की विदवात्मा सम्बन्धौ धारणां 
के साथ इसका क्या सम्बन्ध है तथा उष सम्बरन्धसे विद्वव्रोधमे क्रिस रूपमे 
तथा कितनी सहायता मिलती है । 


ब्रह्म एवं किव की शक्ति माया 

अद्भत वेदान्त के अनुसार माया ईद्वर की शक्ति है, उसका अन्तः स्थायी 
बल है जिसके द्वारा वह संभाव्यता को वास्तविक जगत्‌ कै रूपमे परिणत कर 
देता है । उस ईदवरकी माया जो विचार्‌कै्नेत्रसे परे दै, अपने को आकारो 
मे परिवक्तित करती दै, अर्थात्‌ काम जौर संकल्पमें यह्‌ नित्यरूप ईइवर कौ 
उत्पादिका शक्ति दै ओर इसीलिए यह भी नित्य दै जौर इसी साधन से परम- 
सत्ता ब्रह्म संसार की रचना करता दै ? माया का कोई पृथक्‌ निवास नहींहै। 
यह ईश्वर के ही अन्दर रहती है, जिस प्रकारं उष्णता अग्नि मेँ रहती है । 
शिवाद्रयवादमें तो यहद ही महेदवर की अनन्य शक्ति अतः वह इसके माध्यम 
से जो भी अवभासित करता दै वह उसते व्यतिरिक्त अथवा भिन्न नदीं अपितु 
उसी का स्वरूपावभ।सन है । इसके अवभासन के लिए वह्‌ अपनी इच्छा से 
अपने स्वखूप को परिमित कर लेता है ओर इस व्यापार में माया इसकी अत्यन्त 
सहायक सिद्ध होती दहै । अव देखना यह है कि ब्रह्मवाद तथा ईरवराद्रयवाद 
दोनों मे इसकी क्या स्थिति है तथा ब्रह्म एवं शिव की शक्तिके खूपमें यह 


अपनी भूमिका का निर्वाह किस प्रकारकरतीदहै। 
यह तो अव निविवाद हो गया दै कि आचायं गौडपाद तथा शंकर द्वारा 


प्रवतित एवं प्रचारित अद्रेतवाद तथा सोमानन्द, उत्पन्न ओर अभिनवगुप्त 
द्वारा प्रस्तुत परमेहवराद्धयवाद ठीक एक ही प्रकार के सिद्धान्त नहीं हैँ । ब्रह्म- 
वाद माया को सत्‌ एवं असत्‌ दोनों से विलक्षण तथा अनिर्वाच्य मानता दै) 
किन्तु हव चिन्तको के अनुसार इससे द्रत भंग नहीं होता । परमां दृष्टिसे 
माया तुच्छ हो सकती है, किन्तु इसकी व्यवहार-भूमि की सत्यता तथा विचार- 
भूमि की अनिर्वंचनीयता वस्तुतः ब्रह्म के अद्वैत तत्र का स्पशं नहीं करती । 
इस जीवजडात्मक विर्ववेचित्य काटेतुक्यादहै? मूल मे जव एक ही अद्रय 
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ज्ञान तत्तव है तव यरे द्रैतापत्ति क्यों होती है ? अज्ञान का आश्रय कौन है, द्रष्टा 
कौन है,? ईवरादि को जनादि तथा परम्परासिद्ध बतलाने का व्यवहार भी 
अनादि है । शु ब्रह्म विवतत्मिक अनादि प्रव्तमान व्यवहार का अधिष्ठटानया 
अधिकरण मान्न है । उसका कर्तृत्व ओर स्वातंत्य कल्पित दै, वास्तविक 
नहीं । परन्तु कल्पना कौन करता है ? जीव अथवा ईड्वर † परब्रह्म नहीं करते 
है । स्वरूप दुष्टिसे सखरष्टृत्वादि सभी धमं उसी पर आरोपित एवं अभ्यस्त होते 
ह । किन्तु, वस्तुतः ब्रह्म से जीवभाव अथवा ईंडवर्‌्ाव किस प्रकार होता है, 
यह समश्च मँ नहीं आता । अज्ञान की प्रवृत्ति कहां से होती दै, जौर क्यों होती 
है ? इसका कोई उत्तर नहीं 1 स्वभ्रकाव ज्ञानसूयं को अकस्मात्‌ अज्ञानान्धकार, 
कंसे ग्रसित करलेतादै? ज्ञान यों दही विवश-भाव से उसके अधीन होकर जीव 
बनता है, अथवा अधीडवर होकर ईडवर बनता है । किन्तु जब अज्ञान का 
आविर्भाव-काल ही स्पष्ट नहीं हो पाता तो जीवत्व अथवा ईदवरत्व के बीज- 
क्राल के मध्य में अन्वेषण करने का प्रयास तोजओौर भी निरर्थक प्रतीत, 
होता दै। 
शदवरादयवाद में भी अज्ञान ओौर माया है किन्तु उसकी प्रवृत्ति आकस्मिक 
नहीं है । वह आत्मा का स्वातन्त्यमूलक अर्थात्‌ स्वेच्छापरिग्रहीत रूप दहै । 
नट जिस प्रकार नाना प्रकार के अभिनय करता दै, उसी प्रकार परमेश्वर भौ 
स्वेच्छा से नाना प्रकार की भूमिका ग्रहण करते दै । वह स्वतन्त्र दँ । भपने 
स्वप को आवृत्त करनेमें भी स्मथं दह ओर उसका प्रकारान करनेमें 
भी । किन्तु जव वह्‌ अपने स्वङ्प को आवृत्ति करते तौ भी उनका 
अनावृत्त खूप च्यत नहीं होता 1 अज्ञान उनकी शक्ति का विजृम्भणदहै। 
जिस प्रकार सयं अपे हीरा सजित मेधकुल से अपने को आच्छादित करता 
है, क्रिन्तु आच्छादित होकर भी अन्ततः वह अनाच्छादित्त रहता है क्योकि एेसा 
नहोने पर येधो कौ प्रकाशित कौन करता? विरव-वंचित्य भी इसी प्रकार 
अपने स्वरूप का विमं है ! क्रीडापरायण महेश्वर की लीला ही ईस प्रकारके 
अभिनय का कारण है । यदी स्वभाववाद दै । ब्रह्मवादी स्वभाव कौ वित्करुल 





नहीं मानते, केसी वात वहींदहै। अज्ञान आत्माकीही टाक्ति है यह तथ्य | 
उनको भी स्वीकार करना पड़ता दै । परन्तु ईदव राद्रयवादी कहता है किं यह्‌ । 
स्वातन्व्यात्क, विमलं मूलक तथा कतु त्वस्वरूप है, जवक्रि ब्रह्मवादी के अनु- 
सार यह युद्ध साक्षी अथवा अधिष्ठान चैतन्यात्मक है । यही दोनों में मूलभेद | 


है । अर्यात्‌ लांकराद्रैत मे आत्मा विदवोत्तीणं , सच्चिदानन्द, एक, सत्य, निर्मल | 
निरहंकार, अनादि, अनन्त, दान्त, पुष्टि, स्थिति एव संहार का हतु मावाभाव- 
विहीन, स्वप्रकाश तथा नित्यमुक्त है, किन्तु उसने कत्तु त्व नहीं है । किन्तु - 


` भ उ 
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ईदवराद्रैत मे विमं ही आत्मा कास्वभावदहै। ज्ञान ओौर क्रिया में कोई 
तास्तविक भेद नहीं । उकी क्रिया ही ज्ञान है क्योकि वहज्ञेताका घमं है 
तथा कत्तं त्वस्वभाव होने कै कारण उसका ज्ञान ही क्रियादहै। यही ज्ञान 
एवं क्रियाभिमुखता उसकी इच्छा की परिचायक है । इसी कारण वह इच्छामय 
है । दूसरे शब्दों मे, इच्छादि गक्तित्रय से युक्त स्वातंन्यमय है 1 ेडवयं, विमश्च, 
ूर्णाहन्ता, प्रभृति अभिधान इसी स्वातच्त्य के पर्याय दै । 

प्रत्यभिन्ञादर्लन पूणद्ितवादी दै 1 उसके सामने शंकरका अद्रैतवाद लड- 
खड़ाता हृ प्रतीत होता रै । प° गोपीनाथ कविराज कहते ह, जान पडता 
हे, मानो शंकर द्रैतसे भीत ओर त्रस्त दै इसी कारण उनके मत में अद्वैत द्रेत 
ते विलक्षण हे, अतएव वह्‌ असत्कल्प है । वह विचारसे द्वैत कोटिमेंञाजाता 
है! आगम के मतम अद्रंत शब्द का अथं है-दो का नित्य सामरस्य । शंकर 
ब्रह्म को सत्य ओौर माधा को अनिवंचनीय कटते दै! इसलिए वाक्य द्वारा 
जितना अद्रैतभाव का उत्कर्षं दिखाने की चेष्टा की गई दहै, उतना ही पू्ण॑भाव 
के प्रकाश मे वाधा पडी दहै ।९ 

शंकर माया को सत्व नहीं मानते अतः उनका बद्रैतवाद अनुवृत्तिम्‌लक न 
होकर व्यावृत्तिमूलक है । साया ब्रह्यकौ शकि है, ब्रह्याश्चित दै परं ब्रह्म सत्य- 
है ओर मावा सदस्षद्विलक्षण । किन्तु माया को स्वीकार कर उसको ब्रह्ममयी 
नित्या ओर सत्यस्वरूपा मानने पर ब्रह्म ओर माया में एकरसता आ जातीदहै। 
यह एकरसता माया को व्थाग कर या तुच्छ समञ्ञकर नही, अपितु उधको 
अपनी ही गवित समन्ननेमें है । मेधो दारा दृष्टि-गाक्ति के आवृत होने पर हम 
सोचते है किगेघने सूर्यं को ढकं लिया है; किन्तु हम भूल जति कि मेघतो 
सूयं द्वारा ही निर्मित है 1 अतः जो सूँ है वही मेध है, कथोकि यह उसीकी 
दाक्ति ह। सायामेध भी इसी प्रकार ब्रह्म से आविर्भूतं होता दै; उसी के आश्य 
नँ आत्मघ्रक्ाश करता है जौर अन्ततः उसी में विश्रान्त हौ जाता है। जो माया 
ह; वही ब्रह्म दै ब्रह्यस्वयं ही मानो अपनेको अपने द्वारा अर्थात्‌ अपनी शक्ति 


(3 


माथा केद्वारा आच्छादित कर लेतः है, परन्तु फिर भी वह पूणं तः आवृत नहीं 
हो पाता ककि बह तो अनावृत्त रूपं) 

माया अथवा तत्परसूत. जगत्‌ का त्याग करके नहीं अपितु उसको साक्षात्‌ 
बरह्मशभित ओर उसके विकास रूप मे अनुभव करने से ही जीवन कौ साथंकता 
संभव है । शक्रित सत्य है अतः जीवन जौर जगत्‌ मी सत्य है- मिथ्या नहींदै 
इसीलिए सभी कुछ शिवमय दै । दुश्यमान्‌ वैचित्रूय "एक का ही विलास है, भेद 
अभेद का ही आत्मप्रकाश दै । शवितरूप क्रिरण राशि शिवलूप सूयं का अपना 
ही स्फरण मात्रहै । कविराज जीशंकर के "तमः प्रकार वद्विरुद्धयोः' पद में 
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ही सन्निहित भाव कास्पष्टीकरण करते हुए कठतेदहैँकि प्रकाशसेही घर्षण 
दवारा अन्धकार का आविर्भाव होता दै ओर अन्धकार ही घर्षण द्वारा 
प्रकाश मे पर्यवसित होतादै। दोनोंही नित्य संयुक्त है, स्वरूपम समरस 
भावापन्न है । घर्षण से प्राधान्य का विकास होता । इस प्राधान्य के अनु- 
सार व्यपदेश होता है । आगमशास्त्र का यही सिद्धान्त दै । पुरूष से प्रकृति, 
क्रिवां प्रकृति से पुरुष एकान्ततः पथक्‌ नहीं है, हो भी रहीं सकते । जो एेसा 
कहते है वे केवल विचार के द्वारा तत्त्व-विश्लेषण मात्र करते हैँ । वस्तुतः साख्य 
कै प्रकति-पुरुष-विवेक का अर्थं भी पृथक्करण नहीं है ।2 स्पन्दकार को 
उद्धृत करते हुए वद्‌ कते दँ कि जीवन्मुक्त ज गत्‌ भर को ही आत्मक्रीडा 
अर्थात आत्मरक्ति के विलासके रूपमे देवता है, उसकी योगावस्था कभी भग्न 

शं होती 130 भेद जौर अभेद, व्यत्थान ओौर निरोध दोनों के अन्दर साम्यं 
दर्शन होने पर कोई आशंका नहीं रह जाती क्योकि दोनोंएककेहीदो 
प्रकार ङ्ै। इसी को शिवदक्ति का सामरस्य या चिदानन्दकी प्राप्ति कहते रँ । 
ब्रह्मवाद से ईरवराद्यवाद की यही विशिष्टतादहै। इस प्रकार शिवाद्वयवाद 
शविति ओर शवितिवान्‌ के अभेद के आधार पर माया तथा विश्वात्मा मे अभेद 
कां प्रतिपादन करके एक व्यावहारिक तथा उपयोगितावादी दृष्टिकोण प्रस्तुत 
करता है जिसके अनुसार विड्वरचनाबोध हमारे लिए एक अनवृज्ल पहेली न 
रहकर व्यावहारिक सत्थ बन जाता है 1 


विहवरचना-विधान में चिति का स्वातच््य एवं चित्‌ तत्व की निरपेक्षता 
त्यभिज्ञा दशंनमें परमां तत्तव चित्‌, परमशिव अथवा महेरवर कहलाता 
है। दयमान जगत्‌ की संरचना ओर विन्यास के आधार पर सामान्यतः जो 
ईङ्वर नामकं एक आद्य कारण का अनुमान क्रिया जाता है, उस दष्टिसेदस 
द्ंन में परमाथं को महेदवर नहीं कहते दै । वह महेश्वर इसलिए कहलाता है 
क्योक्रि उसको अपनी इच्छा की निरयेक्षपूणं प्रमुसत्ता अथवा स्वातत्रय प्राप्त है । 
इस पर किसी अन्य का नियन्त्रण नहीं होता । सोभानन्द इस विव को महैदवर 
की उसी अनिरुद्ध इच्छा! का स्फुरण मानते है 19 
यह निरपेक्ष अनिशद््रमुसत्ता अथवा स्वातन्त्य अन्धशक्ति नहीं है । यह 
चित्‌ कास्वभावहै। यही स्वातन्त्य महेश्वर कौ कल्पना का वे्यरूपेण उप- 
स्थापन करता है । यह शवित स्वतन्त्र इसलिए कहलाती है कि यह अपने से 
बाह्य किसी उपादान अथवा उपकरण की अपेक्षा नहीं रखती । यह्‌ कुछ भी 
करनेयाहोने में समर्थं है। यह देद, कालया कारण आदि सेपरे है, क्योकि 
इनकी अपनी सत्ता उसी के द्वारा है ।% यह चिति वह स्फुरत्ता है जो स्वयं 





अद्रैत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दर्शन मेँ प्राप्त माया के स्वरूपो की तुलना 161 


निर्विकार होते हए सभी विकारो की जन्मदात्री है । इसे महासत्ता कटा जाता 
है क्योकि इसमें सव कुछ होने का सामथ्यं विद्यमान है । यह देश तथा काल से 
अतीत है । यह परमेडवर का वुश्य है 19 माध्यमिक बौ सारे संसार को शून्य 
कहता है क्योंकि उसके सारे पदार्थं अन्यापेक्न (परतन्त्र) हैँ । अतः उनमें अपने 
स्वभाव स्वतन्त्रता का अभाव है। श॒न्यकाअथंदै स्वभावरहित होना । इसी 
कारण उनको प्रतीत्यसमुत्पाद की कल्पना करनी पड़ी । प्रत्यभिज्ञा दशंन 
मे चिति अपने बहिःस्फारके लिए किसी की अपेक्षा नहीं रखती । वह 
स्वतन्त्र है तथा निरयेक्ष भाव से विव की रचना करती है ।*५ इसीलिए इसको 
अनन्यनिरपेक्न कटा गया ह 135 पाणिनि का "कर्ता भी स्वतन्त्र है 136 महेश्वर 
की रावित के स्वातन्त्र्य की धारणा के लिए त्रिक पाणिनि का ऋणी प्रतीत होता 
है । स्वातन्त्य की यह्‌ धारणा, वस्तुतः, इस बात का निदर्ञन है कि शिवाद्रय- 
वादी उसी की सत्ता का आभास विश्व के विभिन्न सूपो में देखता है । शक्ति 
तथा शवितमान्‌ के अभेद में गति तथा नाना वैचिव्य दोनों सन्निहित हैँ । 
क्षेमराज इस धारणा के प्रबल पक्षधर हैँ । उनके अनुसार विशव की विभिन्न 
भूमिकाओं के श्रच्छादन' तथा उन्मीलन के तारतम्य का आधार उसी चिदात्मा 
का स्वातन्त्यस्वभाष रै 17 

यह स्वातन्त्र्य उस चिदात्मा (चिति) का अनिवायं स्वभाव है । यही उसका 
रेद्वयं है जिसके कारण वह॒ ईइवर पद से अभिहित किया जाता है। इसे 
'आनन्द' भी कहा जाता दै । मानव के मनम भी स्वातन्त्र्य के प्रति कितनी 
उत्कट अभिलाषा होती दै । हमे भी यदि अपने दैनन्दिनि कार्यो में परमृखापिक्षी 
न होना पड़े तो कितनी प्रनन्तता होती है। हम विभोर हो उठते दै। सृष्टि 
तथा स्थिति का यह विनोद महेद्वर स्वान्तः-सुखाय करता टै ओर इस महान्‌ 
कृत्य में उसे किसी के साहाय्य की अपेक्षा नहीं होती, इससे बढ़कर आनन्द तथा 
स्वतन्त्रता ओौर क्या हो सकती टै ? स्वातन्त्र्य तथा विमशंयोंतो समानार्थक 
है; किन्तु फिर भी उनमें ईषत्‌ भेद देखा जा सकता है । स्वातन्त्र्य विशेषतया | 
“इदम्‌' से सम्बन्ध रखता है जव्रकि विमद का सम्बन्ध उसमे आगे बढ़कर “जहम्‌" 
की विद्ध अवस्था से है । स्वातन्व्य की कोई मिति नहीं । अपनी इसी व्यापकता 
के कारण वह परमेवर की सभी शक्तियों की एक पुंजीभूत मूमि है । उसकी 
इसी व्यापकता के कारण विभिन्न प्रयोजनों को लेकर इसके विभिन्न नाम 
दिये गये हैँ । 

अभिनव अपने स्तोत्रं मे उसे विभिन्न नामों से पुकारते हैँ । कहींतोवे 
उसे “निजेच्छाप्रसरता' कहते है 198 कहीं वे उसे "चमत्कृत नाम देते है ।३० 
चअमत्कति का अथं है--आत्मचर्वंणा अथवा आत्मपरामशं । वे उसे स्फ्रत्ता की 
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संज्ञाभीदेते हँ । इसी स्फुरत्ता से यह भाव-जगत्‌ स्फूरित होता दै तथा वह 
देश तथा काल की परिधिसे परे टहं। 

इसे "वोध' तथा 'स्पन्द' भी कहा गया है । स्पन्द इसीलिए कि इसके द्वारा 
यह अचल चित्प्रकाद गतिशील-सा प्रतीत होता है । योगवारिष्ठकार नेभी 
यही मत व्यक्त किया है- 

अनन्या तस्य तां विद्धि स्पन्दशक्ितिं मनोमयीम्‌ । 
स्पन्दशक्तिस्तदेच्छेयम्‌ दृद्याभासं तनोति सः ।५0 

अभिनवगुप्त 'रहस्यपंचदशिका' मे इसे "अन्तनंदन्ती वाक्‌" कहते ह । 
स्मरण रहे कि य “अन्तनंदन्ती वाक्‌! 'स्वरसोदिता परावाक्‌ ' से भिन्न नहीं है । 
शिवसूत्रकार तथा अभिनव भी इसे चैतन्य नामसे भी पुकारते है। 

इस स्वातन्त्र्य अथवा विमं को धारणा पर कादमीर दीव दशंन में विशेष 
बल देने का उदेश्य इसका अद्रेत वेदान्त से विलक्षणता बताना रहा है । वेदान्त 
प्रतिपादित ब्रह्म शुद्धवुद्धमुवतस्वभाव तथा प्रकशक्वन होते हृए भी निविमं 
है, निष्क्रिय दै, जवकरि मदेश्वर स्वातन्त्पस्वमाव है, सविमशं है । चेतना उसकी 
सक्रियता की योतक है। यही दोनोंमेमेददहै। 

अभिनवगुप्त चिति अथवा परमशिव से स्वातन्त्र्य का विवेचन करते हृए 
कहते द, श्रकालविमशां स्वरूप संविदृरूपौ परमशिव जिसका कमी भी अपलाप 
नहीं किया जा सकता, जो सदा उदित दवै, अपने स्वातन्त्यके माहात्म्यसेहीजो 
कि संवित्‌ से पृथक्‌ नहीं, ख्टरसे लेकर स्थावर तक प्रमाता केलूपमें ओर 
नील, सुख इत्यादि प्रनेयके रूप में प्रकट होता है। ये प्रमाता ओर प्रमेय उससे 
अभिन्न होते हुए भी भिन्न कौ भांति भासित होतेरहै; किन्तुये उसके स्वरूप 
को कभी टक नटीं सक्ते ।41 

इस प्रकार हम देखते हँ क्रि परमशिव की अपनी स्वभावभूत विमर्शाहमक 
क्रिया ही उक्तौ परमेदवरता है । इसी के प्रभाव से वह्‌ सदव पंचङ्ृत्यकारिता 
के प्रति अभिमुख वना रहता है । यदि उसमें सुष्टि, संहृति आदि पंचकृत्यकारी 
स्वभावन होतातो वह शून्य गगन के समान जड, रिक्त ओर अनीदवर 
होता ।५२ यह क्रियारूपता या ाव्ति्पता उसका स्वातन्त्र्य कहलाता है । वह 
स्वयमेव, स्वतः, अपने ही भीतर, अपनेकोही तथा अपनी ही महिमाके बल 
से अनन्तवैविच्रयपू्णं संवार के ङ्य मेँश्रकंट करता रहताहै। एसा करने के 
लिए उसेनतो अनादि ओर भनिवेचनीय अविद्या की, न अनादि वासना की, 
नही अनादि अविवेक की,नपेते हौ मिथ्या ज्ञानक ओौरनदही अनादि कर्मं 
आदि किसी भी वस्तु कौ आवद्यकता पडती है । वह इनमें से किपीएककी 


भी अपेक्षा से सृष्टि, संहार आदि मेंप्रवृत्त नही, होता अपितु अप्रनी इच्छा, 






॥ ॥ 
| 
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अर्थात्‌ स्वातन्त्य से प्रवृत्त होता है। सृष्टिके लिए उसे मूलप्रकृति, परमाणु 
आदि बाह्य साधनों की भी आवहयकत। नहीं पडती । अपने से भिन्न किसी भी 
वस्तुकी अपेक्षाके बिनाही सृष्टि एवं संहृति आदि क्रियाओं का चलते रहना 
भी उसके स्वातन्त्य काही विलास सिद्ध होता है। परमशिव अपनी परिपूणं 
स्वतन्त्रता का विमशंन करता हआ जव उसी स्वतन्त्रता की उन्मुखता के 
चमत्कारसे आविष्ट हो जाता हतो सृष्टि के प्रति उमंग मे आकर उसके 
प्रति उन्मुख होता हुआ अपने निर्मल प्रकाश के भीतर अपनी स्वतन्त्र 
ओर अनिर इच्छा से अपनी शवितथों के प्रतिबिम्बो को अभिव्यक्त करता 
है ।43 यह अभिव्यक्ति ही सृष्टि-संहार आदिके रूपभे प्रकट हो जाती 
है । शुद्ध स्फटिक शिला में नील पीतादि विविध आभासो के पड़नेपर भी 
स्कटिक की स्वच्छता मे कोई अन्तर नहीं आता । शुद्ध प्रकाश में भी विद्व 
के आभासित होते रहने से उसकी ओुद्धतामे कोई त्रुटि नहीं आती, प्रत्युत 
इसी से उसकी परपेहवरता प्रकट होती दै । हां, स्फटिक को प्रतिविम्ब ग्रहण 
करने के लिए अपने ये भिन्न व्रिम्बों की आवश्यकता अवश्य ही रहती है; किन्तु 
शिव अपने एकाश के भीतर अपनी ही विमर्शात्मिक गकि के विविध प्रतिव्िम्बो 
को धारण करता हा विश्व के सृष्टि, स्थिति, संहार आदि का अवभासन 
करता दै । उसे अपने से भिन्न प्रकाश कौ जवश्यक्रता नहीं पडती । अषनेर्हं 
स्वातभ्व्य से बह अपने ही भीतर जीवभाव, परिमित ईडवरमाव, माया, अविद्या, 
वासना, अपिवेक, मिथ्या ज्ञान, कर्मव्रासना, प्रकृति तश्रा परमाणृओों यहां तक 
कि समस्त प्रपच को प्रतित्रिम्बित करता रहता है । श्रीकण्ठ आदि कौ परिमित 
सृष्टि तो अनादि कर्मो कै अधीन होतीदहै। परमशिवकतौ मूल सृष्टि सर्वधा 
स्वतन्त्र ओर निरपेन्न होतीदै। 

अव प्रदन यह उठता है करि यह सव महेश्वरक्यों करता दहै? यह्‌ वस्तुतः 
उसका स्वभ।व है जिं वह्‌ अपनी इच्छा ने अपने को जीवभावमें प्रकट करता 
हज शिवभाव क्तो भूला बैठता है । देण, काल ओर आकार से परिच्छन्न न 
होते हृए भी वह अपनी स्वमावगत स्वातन्त्र्य कौ क्रीडा कं उमंग में जाकर अपने 
आपको उक्त सीमाओं से परिच्छन्न करके सीमित जैसा प्रकट करता टै । अपनी 
स्वातन्त्य-लीला क उल्लास मेँ वह अपने पराद्रेत भावको भी भूल जातादहै 
ओौरद्रैतभः।व का अवभासन करता हुआ जीवूप मे प्रकट होकर अपनेको 
अपने स्वरूप से भिन्न समञ्चन लगतां है । यह सव्र कुच करना उसका स्वभावः 
है । स्वभाव की अभिव्यतरित के उत्तरकाल में जीव अपन भूने हृषु वास्तविक 
स्वरूपकी खोज आरम्भ करके कभी क्रम से कभी अक्रम से जपने जापको पह- 
चानकर पुनः शिवत्व प्राप्त कर लेतादै ।44 इस प्रकार वह्‌ अपनेस्वल्पका 
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प्रत्यभिज्ञान कर उसके आनन्द का उपयोग पुनः करने लगता है । यह भी उसका 
स्वभावही दहै! स्वभावके विषयमे प्रशनकरना व्यथं है। बह्व मे दाहिका 
शक्ति क्यों है? यह्‌ प्रशन अनगेल है । परमशिव यदि अपने स्वरूप का 
गोपन ओर प्रकारान न करे तो उसकी शिवता कैसी ? अनेक रूपों मे एेसा 
अभिनय करते रहना ही उसकी परमशिवता है । इसे ही उसका स्वातन्व्य कहते 
है । 

यहां एक बात स्पष्ट कर देनी होगी । शिव अपना मेद-प्रथन तथा वेचिव्या- 
वभासन मायाके माघ्यमसे करता है । यहां उसकी स्वातन्व्य-शक्ति मायाकी 
शक्तिके क्प में अभिव्यक्त होती है तथा उसके वास्तविक स्वरूप कातिरो- 
धान करदेती है, भौर इस प्रकार अशुद्ध सृष्टि की अवभासन प्रक्रिया चल 
पड़ती है । किन्तु यह सव कुछ महेदवर की इच्छा से तथा उसके भेद-लीला- 
विलासकेरूपमेहीहोता टै । किन्तुजैसे ही उसकी यह क्रीडा समाप्त होती 
है शिव भपनी मेदवृत्ति त्याग कर पुनः अपने वास्तविक स्वभाव अर्थात्‌ अभेद- 
वृत्ति प्राप्त कर लेता है तथा पूणं अद्रय तत्त्वके रूप में प्रतिष्ठितिहो जातादहै। 
अर्थात्‌ यह्‌ भेदभ्रकान की प्रक्रिया उसके अद्य भाव की पूर्णता को ओर अधिक 
परिपृष्ट कर देती है। 

इस प्रकार, दव स्वातन्त्यवाद के अनुसार परमसत्ता स्वातन्तरयस्वभाव के 
कारण सव कुछ अपने में तथा अपने द्वारा अभिव्यक्त करतीहै। वह इस 
विद्व का निमित्त कारण भी है, समवायि कारण भी । विदव-परक्रिया मे उसकी 
इच्छा प्रधान दहै । उसकी यही महेशवरता हमारी जगद्विषयक सभी अनुभूतियों 
की जननी है । चाहे वे अनुभूतियां विभिन्नता मे एकता सम्बन्धी हों, एकता मे 
अनेकता सम्बन्धी अथवा प्रमेयपरक या प्रमतुपरकं । इससे यह स्पष्ट हो जाता 
है कि काद्मीर हौव दशंन के अनुसार प्रत्येक भावजात सत्‌ है, जबकि वेदान्त में 
बरह्म को छोडकर पव कुछ मिथ्या है । यहां वस्तुवाद, प्रत्ययवाद तथा स्वातन्त्र्य 
वाद अपने सारे विरोधो को छोडकर एकरूपता को प्राप्त होते हैँ । अभिप्रायः 
यह्‌ किं स्वातन्त्यवाद वस्तुवाद तथा प्रत्ययवाद में सामंजस्य स्थापित कर देता 
दै । चूंकि शांकर वेदान्त परमसत्ता की विमक्ञंमयता अर्थात्‌ स्वातन्त्र्य का 
विरोधी है; अतः यहां वस्तुवाद तथा प्रत्ययवाद का भेद बना रहतादहै। वस्तु 
व्यावहारिक दृशा सत्‌ हो सकती है, किन्तु पारममथिक दृष्टि सेतो वह मिथ्या 
है । प्रत्यभिज्ञा दशंनतो सत्‌ को ही वस्तु का नियामक मानतादहै। 

पाड्चात्य तत्वचिन्तन मे शापेनहार की ही दाशंनिक मान्यता कु एेसीः 
है जिनसे हेम शव स्वातन्त्यवाद को समीकृत कर सकते हैँ । शव स्वातन्त्यवादः 
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तथा शापेनहार के स्वातन्व्यवादमें कुछ वातो म तो पूर्णतया मतक्य है-- 
उदाहरणार्थं, 

(1) व्यावहारिक अनुभव दवारा जो कुछ हमे ज्ञात होता है वह केवल 
दृश्यमान्‌ मात्र है, क्योकि इस बातमें वह कटका अनुयायी दकि 
व्यावहारिक स्तर पर हमको वस्तु का उसके स्वरूप में अथवा उसके 
अस्तित्वसमग्रता में बोध नहीं होता, प्रत्युत देश, काल आदि उपा- 
धियों से छनकर प्रतीयमान रूपमे । 

(2) स्वरूपगत्‌ वस्तु, जिसको हम अपनी एेच्छिक क्रियाओं तथा संवेग 
आदिकी क्रियाओं में अपरोक्षतः प्रतीति होती है, इच्छा है, क्योकि 
इसकी मान्यता है कि तीव्र संवेग की स्थिति में, मनके सभी बाह्य 
प्रभावोंके दूरहोजाने के कारण स्वातन्त्र्य अव्यवहित रूप से उप- 
स्थित रहती है । 

(3) भौतिक क्रिया ओर समग्र भौतिक शरीर इच्छाका ही विषथीकरण 
है, क्योकि इसके अनुसार क्रिया अन्तरीभूत इच्छा के अतिरिक्त ओर 
कुछ भी नहीं । 

(4) इच्छा प्रत्येक वस्तु का आन्तरिक स्वभाव है भौर जगत्‌ के प्रत्येक 
क्षेत्र कासार दै) 

(5) दाश्ंनिक प्रज्ञा का अथं चिन्तनात्मक ओौर अमूर्तं चेतना में सत्य-- 
्टब्द ही मेरा विचार है का उद्बोध मात्र है । शोवदर्शन जीवन- 
मुक्ति मे विदवास रखता है ओौर मूवित दै--““सर्वो ममायं विभवः" 
की अनुभूति । 

किन्तु शापेनहार के स्वातन्त्यवाद से इसका वहां भेद हो जाता है जहां 

वह इच्छा को अचेतन मानता है । उसके अनुसार इच्छा चेतना से पृथक्‌ केवल 
मानसिक क्रिया मात्र है तथा प्रकृति से अभिन्न है, जो उसके अनुघार चेतना से 
स्वतन्त्र होकर कायं करती है । उसके लिए इस प्रकार का भेद करना प्रायः 
अनिवायं हो गया था, क्योकि विभिन्न विज्ञानो की पूवं धारणाओं का वह एसी 
वस्तु के साथ अभेद स्थापित करना चाहता धा जिनका व्यावहारिकस्तर पर 
्रतयक्षबोध संभव था तथा उसने कांट की इस बात को स्वीकार किया करि 
विषय से पूर्णतया भिन्न रूपमे प्रमाता (अहं) की चेतना असंभव दै तथा 
उसकी मान्यताएं हीगेल कौ मान्यताओं के विरोध की प्रतिफलन धीं । 

इसके विपरीत काइमीर शिवाद्रयवाद उन सिद्ध पुरुषों कौ छत्रच्छाया में 

पल्लवित हआ जो विषय से पूणंतया भिन्न “अहं चेतना" अथवा “अहंबोक्ष' को 
एक असंदिग्ध अनुभव समज्ञते थे । अतः वे इच्छा को चेतना से पृथक्‌ करने के 
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लिए वाध्यते । अतः सामान्य अनुभूति मे जहां इच्छा मन कौ एकं वृत्तिहै 
अन्तिम अनुभूति मे वही चिदाकारदहै। 


मोक्षप्रप्तिमे मायाकी भूमिका 

अव तक मायाके विषयमेंजो कुछ विवेचन किया गया, उससे एक बात 
स्पष्टहो जातीहै कि शांकर वेदान्त तथा हडिवादढयवाद दोनों प्रणालियों में 
दिरव-रचना-प्रङ्गिया तथा विदव-रचना-बौध्व दोनों दृष्ट्यां से माया कौ अत्यन्त 
विशिष्ट तथा अनिवायं भूमिका है । विहवात्मा की अनन्य शक्ति होने के कारण 
इसी के माध्यम से समस्त जगदाभास अथवा इसकी प्रतीति संभव होती है) 
अव देखना है कि मूविति-प्रसंग में इसकी क्या भूमिका है । 

भारत की प्रत्येक दाज्ञनिक प्रणाली अपने सिद्धान्तो के परिग्रे्षमे मुक्तिकी 
कल्पना प्रस्तुत करती है । मानव-जीवन का उदं रय विदव-प्रपच की यन्त्रणाओंसे 
निवृत्ति तथा परमसत्य के साथ तादात्म्य स्थापित करना अथवा उसका साक्षा- 
त्कार करनादहै। उसकी प्रणाली तथा प्रक्रिया को लेकर विभिन्न दादंनिक 
प्रस्थानो मे मतभेद हो सकता है किन्तु उदेश्य की दृष्टि से सभी प्रणालियों में एक 
मूलभूत समानता है । जहां तक शांकराद्रेत तथा प्रत्यभिज्ञा दशन का प्रन 
है, इनका सारभूत सिद्धा^त है--अनेकत्व के माध्यम से एकत्व की प्रतीति अथवा 
आभास तथा भेद के माध्यम से अभेद का अवबोध । इस प्रङ्गिया में माया एक 
सार्थक भूमिका निभाती है । मुविति अथवा मोक्ष के सन्दभं में भी उक्त प्रक्रिया 
हीलाग्‌ होती है अतः इसकी उपलब्धि में भी माया का पर्याप्त योगदान है । 
शांकर वेदान्त के अनुसार मोक्ष एक एेसी सत्ता के साक्षात्कार का विषयहैजो 
अनन्त कालसे विद्यमान है, यद्यपि वहहमारी दृष्टिकेक्षेत्र से परेहै। जब 
प्रतिबन्ध दूरहो जतिर्हैँतो आत्मा मुक्तहो जातीदहै) शंकर कहते कि 
"वह जो परम अर्थामें यथार्थं है, निविक्ार है, नित्य है, आकाश के समन 
सर्वान्तर्यामी है, हर प्रकार कै परिवर्तन से मुक्त, सवंसन्तोषप्रद, अविभक्त, 
जिसका स्वरूप ही उसका अपना प्रकाश है ओर जिसके अन्दरनतोभलादहैन 


बुरा,न भूत न वतमान ओर न भविष्यत्‌ को कोई स्थान है--उस अलौकिक 
को मोक्ष कहा गया है ।« जब अविद्याकालोपहो जातादहैतो यथार्थं आत्मा 


स्वतः प्रकारित हो जातीदै, ठीक जिस प्रकार मलिनताओं केषृट जाने पर 
सुवणं मेँ चमक आ जाती है अथवा जैसे मेधशून्यरात्रिमें तारे प्रकाश देने 
लगते हैँ जब्रकि इन्हँं अभिमूत करने वाला दिन छप जाता है । मनुष्य के लिए 
विड्व-प्रपच के बन्धनो से मुक्ति एक एषा एेड्वयं दहै जो विचार के क्षेत्र से सर्वथा 
परे है । शंकर हमारे समक्ष एकं एसे स्वग का चित्र उपस्थित नहीं करते जो 
इस लोक सं पृथक्‌ अथवा इस लोक के अनुभव की व्यवस्थासे भिन्न प्रकारका 
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है, अपितु एक एेसा स्वगं है जो सर्वथा यहां विद्यमान दै, यद्यपि हम उसे देख 
नहीं सकते । यह किसी काल्पनिक भविष्य के गभं में अवस्थित नदीं जो वतमान 
जीवन की समाप्ति पर आने वाने लोक में निरन्तर स्थायी जीवन हो, अपितु 
यह यथां तत्तव के साथ एकत्य अथवा तादात्म्य की अवस्था है जो इसी लोक 
मेहैओरवततमानकालमें भीहै ।५ नागाजुन भी निर्वाण के विषय में कुछ 
से ही विचार व्यक्त करते हए कहते दँ - निर्वाण की न उत्पत्ति दै, न विनाश, 
वहन एकै ओरन अनेरूटै, न गतिरहित अथवा गति काञअभाव दहै, न 
नित्यहै ओर न विनदवर ओौर यह कि वह्‌ संसारके सदृश दहै ।५7 शंकर के 
अनुसार मूर्ति की स्थिति क्रा अशनप्राय दहै अपने यथार्थं रूपको धारण 
करना 148 यहां मोक्ष आत्मा के विलोम कानाम नहीं है अपितु चैतन्य के 
विस्तार तथा प्रकाश के हारा अपनी अनन्तता ओर निरपेक्षता का साक्षात्कार 
करलेने कानाम है । चित्सुखाचा्पं इसे आनन्दमय का साक्षात्कार कहते हँ तो 
सिद्धान्तलेश संग्रहकार "अनवच्छिन्नानन्द प्राप्ति'। अभिप्राय यह कि आत्मा 
के तात्विक स्वरूप परमानन्द को दुःख आवृत कर लेता है ओर अज्ञान उसमें 
सहायकं होता है । अज्ञान के अभावमेंदुःख लुप्तहो जाताहै ओर आत्माका 
स्वरूप विशुद्धानन्द के रूप मे अपने को अभिष्यक्न कर देतादहै। शंकर के 
अनुसार मोक्षप्राप्ति कौ कोईदठेसी प्रक्रिया नहीं है जिसते हम समस्त जगत्‌ 
को नष्ट करने कायत्न करते । यद्‌ इसप्रकार की कोडई प्रक्रिया नहींहै जेते 
घीको आगके ऊपर रखकर उसके ठोसलरूपको तरलरूपमें परिणत किया 
जाता दै 149 
शंकर कहते हँ किं अविद्या ब्द का प्रयोग स्थिति के सारतत्तव का प्रति- 
पादन करने के लिए क्रिया गया दहै । मृक्िति-्राप्ति ते संसारमें तो कोई परि- 
वर्तन नहीं होता, केवल इसके प्रति हमारे दृष्टिकोण में परिवर्तन आ जाता है । 
इसके क्षणस्थायी पदाथं अल्पमति एवं अविवेको व्यक्तियों के लिएु एक प्रकार 
का मोहक आकर्षण रखते ह, किन्तु मुक्तात्मा को सर्वथा आकृष्ट नहीं करते । 
दुः का कारण केवल मिथ्याज्ञान की भ्रान्ति दै ।3 इस श्रान्तिसे मुक्ति पा 
जाने परदुःवसेभी मृकितिमिल जाती है । इस प्रकार मोक्ष संसार का विलय 
नहीं है अपितु, केवल एक भिथ्या दृष्टिकोण कामिट जाना मात्र है । मुक्तात्मा 
की पूनः लौकिक जीवन में वापस आने की संभावना नहीं रटेती 1 इस सिद्धान्त 
के प्रतिपादनमें शंकर इतना उत्ाह्‌ दिलाते दहैकि वह्‌ वार-वार इस बात 
को दोहराति हँ किमूक्रिति के अन्दर समस्त व्यावहारिक विभागों एवं गुण तथा 
विषय-विषयी के भेदो काभीपू्णंरूपसे विलयो जाना आ जाताहै। 
यह जगत्‌ केवल एक श्रान्ति मात्रहै, इस प्रकार की अपत्तिकी पुष्टि 
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इस विचारसेहोती है करि यह्‌ आनुमविक जगत्‌, आत्मा, वस्तुएं तथा ईङवर 
आदि भेदो-सहित एसे व्यक्ति के लिए, विलुप्त हौ जाता है, जो बाह्य तथा 
आत्मा के एकत्व को जान जाता है 1" शंकर अपनी व्याख्यां मेँ अनेक स्थलों 
पर बार-बार इस दृष्टान्त को दोदहराते हँ रि जिस प्रकार रस्सीका ज्ञान हो 
जाने पर सपंविषयक मिथ्याज्ञान दुर हो जाता है तथा जाग जाने पर स्वप्न- 
कालके समस्त कांकलाप तथा उपलब्धा स्वतः नष्ट हो जाती है, ठीक 
उसी प्रकार मुक्ति प्रप्त होने पर संसार का अस्तित्व मिट जाता है। हमारी 
परिमित अन्तदुं ष्टि को जगत्‌ जिस रूपमे प्रतीत होता है वह रूप आत्मा तथा 
बरह्म के एकत्व को जान लेने पर परिवत्तितहो जातीदहै। शंकर इस तथ्य पर 
अनेक प्रकार सेवलदेते हँ क्रि परब्रह्मके निए यह जगत्‌ उस प्रकार का 
अस्तित्व नहीं रखता जिस प्रकार का हमारे लिए रखता है । वरैडले भी शंकर 
केसमानटही इस बात को स्वीकार करते है कि प्रतीतिस्वरूप जगत्‌ का भेद 
सम्पन्तस्वरूप परब्रह्म के अन्दर जाकर नहीं रहता । वे समस्त भेद यथाथ 
सत्ता मे किस प्रकार विलीन हो जाति दँ इस प्रहन का समाधानत्रैडले ने तो 
क्रिसी-त-क्रिसी प्रकार से' कटुकरटाचद्विपा दै, जन्तु शकर इसे “अनिर््चनीय' 
कहते हैँ । 

शंकर अनेक वाक्योंद्वारा बार-वार यह घोपणा करते ज्रि मृक्तिका 
तात्पर्यं ब्रह्म के साथ ेकाटम्यबोघ दवै । ब्रह्म अनुभव के सभी प्रकारके विभागों 
से अतीत दै। इस प्रकार मो कीं अवस्था का वर्णन हमारे ज्ञान के शब्दों 
मे नहीं किया जा सक्ता । यह नहीं कहा जा सकता क्रि मुक्त पुरुष किसी एक 
मौगोरिक क्षेत्र में निवास करते हैँ जिसका नाम स्वगं अथवा ब्रह्म लोक दैः; 
ओौर न यही कहा जा सकता है कि वे अनन्त काल तक रहते है । शंकर अरस्तू 
के इस विचार से सहमति रखते हृए प्रतीत होते हैँ क्रि “अनन्तकाल की अत्रधि 
न तो उत्तम को उत्तमतर वना सकती है मौर न उवेत को अधिक दवेत ही बना 
सकती है ।' हम मोक्ष की अवस्था को निरन्तर क्रियाशीलता की अवस्था नहीं 
मान सकते । यह सर्वोत्कृष्ट अनुमव है जो सभी प्रकार की क्रियाशीलता से 
परे है भौर यहां तक कि इम अवस्था में आत्मर्च॑तन्य भी समाप्त हो जाता है । 
मोक्ष कौ अवस्था विदवात्मा के साथ सर्वात्मभाव प्राप्त करना है, अर्थात्‌ उष 
ब्रह्मकेसाथजो कि आनुभविक जगत्‌ के भेदो से ऊपर उठा हुआ है ।* 

शंकर की समस्त व्यास्याओं का सार यह दै कि जीवात्मा का वास्तविक 
स्वरूप वही है जो ब्रह्म का है । सर्वोच्च प्रमु की आत्मा शरीरधारी जीवात्मा 
का यथाथ स्वरूपहै; ओर शरीररूपी बन्धन की अवस्था प्रतिबन्ध करने वाले 
सहायकं के कारण दै । जिस प्रकार काल्पनिक सांप अविद्याकेदूरहो जाने 
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पर रस्सी के वास्तविक रूपमे आ जाता है उसी प्रकार भासमान जीवात्मा 
का, जो कतु त्व ओौर अनुभव, राग ओर द्वेष तथा अन्य त्रुटियों के कारण दूषित 
है ओर अधिकतर पापके वशीभूतहै; ज्ञान के द्वारा उस सर्वोच्च ईङवर के 
पातकरहित सारतत्व मेँ रूपान्तरण हो जातादहै जो इन सब अपूणताओं के 
प्रतिकूल है 15 शंकर के उक्त वाक्य से सहमति व्यक्त करते हए अप्ययदीक्षित 
कहते हैँ कि शंकर स्पष्टरूपसे मोक्ष के ईदवरके साथ एकत्व सम्बन्धी विचार 
के पक्षघर हैँ ।34 

शंकर ने जीवन्मुकिति काजो निरूपण क्रिया है उससे यह स्पष्ट हो जाताहै 
करि पाथिव शरीर की समाप्ति के पचात्‌ शाइवत जीवन कोई जीवन की 
अवस्था नहीं है । जब अन्तर्ञान की ज्योति इसी लोक मेँप्राप्तहो गई तो मोक्ष 
की प्राप्ति हो गई । एेसी अवस्था में मृ्यु-पर्यन्त शरीर की विद्यमानता प्रवंचना 
काकारण नहीं बन सकती । मिट्टी का पात्र बनकरतेयारहोजानेकेवाद 
भी जिनप्रकार कुम्ह्‌।र का चक्र चलता ही रहता है, उसी प्रकार मोक्ष के बाद 
भी जीवन बना ही रहता है, क्योकि पहले से जो गति इसने प्राप्त करलीहै 
उसे रोकने का इसके पास कोई कारण नहीं है ।%ॐ शंकर एक एसे मनुष्य का 
निदर्शन भी प्रस्तुत करते हैँ जो चन्द्रमा को उसके द्विगुण रूप में देखता है । नेत्र- 
विकार के कारण यह्‌ जानते हुए मी कि वस्तुतः चन्द्रमा एक है वह्‌ अपने को 
इस प्रकार देखन से रोक नहीं सकता । मुक्तात्मा अपने समस्त कर्मो को ब्रह्मा्पण 
समनज्ञ कर करता है। । 

प्रत्यभिज्ञा दशंन में मोक्षं का अथं है, अपने वास्तविक स्वरूप का प्रत्यभि- 
ज्ञान । दूसरे शब्दों मे अङ्रत्रिम अहविमशं का उद्रेक । इसके पूवं कि हम इस 
देन कौ मोक्ष-प्रक्रिया पर विचार करें, यह समज्न लेना आवश्यक टै क्रि आखिर 
वह कौन-सा कारण है जिससे मुक्तिपाने की आवदयकता का हमे अनुमव होता 
है । वह कारण है--बन्ध । बन्धका अर्थं है संसरणशीलता। वसुगुप्तने ज्ञान 
को बन्ध कहा है-- ज्ञानं बन्धः' । यहां ज्ञान से अभिप्राय है अज्ञानात्मक ज्ञान 156 
जो कुछ हम जानते हैँ वही ज्ञान कहलाता है । इस प्रकार अज्ञान भीज्ञान की 
परिधि के अन्तर्गत आ जाताहै। वहु अज्ञान है--मलत्रय अर्थात्‌ आणव मल, 
कामं मल तथा मायीय मल । इन तीनों के प्रभावसे जीव अनात्मनि शरीर में 
आत्मा को अधिष्ठित समज्नने लगता है । (मालिनीविजय' भी मलन्नय को ही 
अज्ञान मानता है तथा उसीकोसंसारके स्रोत काकारण प्रतिपादित करता 
है ।5? श्री स्विर' भी यही मत व्यक्त करता है-- "अज्ञानाद्‌ वध्यते लोकः 
ततः सृष्टिदच संहृतिः" । जीवन का बन्ध जन्मजात अख्याति अथवा अविद्या के 
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है जिसके द्वारा सवेव्यापी चैतन्य एक अणु या परिमित अवस्था मे आ जाता है। 
यह दशा महेश्वर की इच्छा-शक्ति के संक्रोचसे होतीदहै। इमी के कारण जीव 
(पञयु) अपने को सवेग्यापी च॑तन्य (पति) से भिन्न एक पृथक्‌ सत्ता समञ्लने 
लगता है । यह्‌ आत्मपरिच्छेद कौ चेतना है । इसी प्रकार के अज्ञान द्वारा हमको 
प्रकाशविमशंस्वभाव शिवके स्वरूप काज्ञान नहीं टो पाता । हम यह समज्लने 
लगजतेदहैँक्रि वह प्रकाश तथा विमशं धमं रूप चोलेको उतार कर अलग 
रख देता है । किन्तु वस्तुतः प्रकाश तथा विमं उसके धमं नदीं, अपितु स्वल्प 
ही। हम अपनी दैनंदिन अनुभूति दारा शिव के इस सवेव्यापी तया अनन्त 
स्वरूप का प्रत्यक्न नहीं करपाते । हमस्वप्नमें भी यह्‌ धारणा नहीं बना पाते 
कि हम जो चाहं वह जान सक्ते या कर सकते । स्वेच्छयागृहीत इम 
स्वरूप में प्रतिक्षण सुखदुःख की मृष्टिहोती रहती है । ज्ञेवाचार्यो के अनुतार 
यह स्वरूपाल्याति भी शिवेच्छाजन्य है । उनके अनुषार चरमसत्य परमेश्वर ही 
समी कृत्य, चहि वे बन्धपरक हों या मोक्षपरक, का सम्पादन करता है 15 
उसी की इच्छानुसार बन्धके मूलक्रारण माया तथा मलोंकामप्रादुर्मावि होता 
दै ।%9 इसी माया ओर तजञ्जन्य मलों के प्रभाव से प्रमुडच्छावजात्‌ आत्मा चरा- 
चर रूपों मे विभक्त हो जाती दै। इसी वन्ध करौ विभीषिका ते बचनेके लिए 
मोक्ष की आवहयक्ता होती है । 
जँसाकि ऊपर कहा गया प्रत्यभिज्ञा दन के अनुसार मोक्ष का अभिप्राय 
है-- अपने यथाथ स्वरूप की प्रहचान अथवा प्रत्यभिज्ञान । इसी को दूसरे शब्दों 
मे अङृत्रिम अहंविमशं कहा नातादहै। वहु अहंविपं क्याहै, इस विषयमे 
उत्पल कहते है-- 
अहं प्रत्यव मर्शो यः प्रकाशात्मापि वाग्वपुः । 
नासो विकल्पः स ह्य.बतो दयापेक्षी विनिदचयः 160 
रुद्ध अहंविमं विकल्प नहीं है, क्योकि विकल्प द्रयापक्षी या सावेक्न होता 
है । साधारणतः अहविमश्ं या आत्मबोध अनात्मकी विपरीतता की अवेक्षासे 
होता दहै ।श्‌द्ध अहंविमशं इस प्रकार सापेक्ष नहीं होता है । वह एकं अव्यवहित 
अपरोक्षानुभूति दहै। जब इस प्रकारकी अनुभूति होती है तभी हमे अपने 
वास्तविक स्वरूप का बोध होता है । यही वास्तविक स्वरूप का बोधही मोक्ष 
कहलाता है । अभिनवगुप्त कटते हँ कि मोक्ष ओर कु नही, केवल अपने 
स्वरूप का उन्मेष मात्र है 1" उनके अनुसार ज्ञेय तत्व (पारमार्थिक सत्ता) का 
आध्यात्मिक ज्ञान ही वह साधन है जिसके दवाराहम अपने को इस संसारचक्र 
से मुक्त कर सकते । यह साधन सभी प्रकार की सीमाओं तथा द्रैतभावसे 
परे है ०2 यह केवल परसंव्ति की प्रा्तिकी ञवस्थाकानामदहै, जो भावा 
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तथा विचार द्वारा गोचर नहीं तथा न केवल इन्हीं दोनों, अपितु इन दोनोंसे 
सम्बद्ध सभी विषयों का परम साधन है । यह्‌ विशुद्धरूपेण विषयीगत दहै अतः 
बाह्य प्रकाश से इसका न तो प्रकाशन संभवदहै ओरनदही किसी प्रमाण द्वारा 
इसका ज्ञान । अश्रकाश्य तथा अज्ञेय यह मोक्ष विदवोतीर्णे है ओौरदै चरम 
लक्ष्यो का लक्ष्य । 


अभिनव ने अपने "तन्त्रालोक तथा "तन्त्रसार" मेंमोक्षकोचारलूपोमें 
विभक्तक्ियादहै।ये है --अनुपाय, शाम्भवोपाय, शाक्तोपाय तथा आण- 
वोपाय । इन्हीं को क्रमशः आनन्दोपाय, इच्छोपाय, ज्ञानोपाय तथा क्रियोपाय 
भी कहा जा सकता है । क्षेमराज अपनी “शिव सूव्रवि मशिनी' में केवल तीनही 
तक सीमित रह जाते टै--शाम्भवोपाय, शाक्तोपाय तथा आणवोपाय । वहं 
अनुपाय को भी इन्हीं में समाहित करलेते हँ । मकंडीकी भांति स्तेच्छयावद् 
परमेश्वर कौ स्वेच्छया मुक्ति के इन उपायों को समविश नाम से मौ अभिहित 
करिया जा राकता है 1५ समावेश का तात्पर्यं है एक उपाय का दूसरे में आवेश, 
अतः ये उपाय एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं किये जा सक्ते । अव हम इन उपायों 
पर क्रमशः विचार करते तथा देखते हँ कि इनके माध्यमसे मूक्तिकी धारणा 
कितनी जौर किस प्रकार अभिव्यक्त हुई दै । 


अनुपाय तथा आनन्दोपाय 


अनुपाय को विश्‌ द्धरूपसे उपाय केना कठिन है यहे सरवंथ। मनुग्रह्‌ पर 
आश्रित है । गुरु के एक शब्द से शक्तिपात हो सकता टै ओर साधक को एेसा 
प्रकाश भिल सकता है जिससे क्षण भर में उसे भरात्मसाक्षात्कार हो जाय । 
अनुपाय में प्रयुक्त “अन्‌! उपसगं का अर्थं है साधक के द्वारा अत्यन्त अल्प अथवा 
नाम मात्र का प्रयत्न । 

दोनों ही अर्थो में अनुपाय का माव है तीत्रतम शक्तिपाल कै द्वारा 
साक्षात्कार । कभी-कभी एक सिद्ध पुरुष के दशंनमात्र से साधक का प्रकाश 
मिल जाता दै गौर वह रूपान्तरित हो जाताहै । यह प्रत्यभिज्ञा की भांतिहै 
जिसको हम पारमार्थिक अन्तदुं ष्टि कह सकते हँ । जो व्यक्ति अपने अन्तस्‌ में 
शिव की खोज करलेतादै अर्थात्‌ जो प्रतिपादित शास्त्र के अनुसार इस बात 
का परिज्ञान प्राप्त करलेतादहै कि उसकी अन्तरात्मा शिव तया विह्वसे 
अव्यतिरिक्त दहै, वह मुक्तहो जाता है । यह्‌ वह मागं है जिसमे परम तत्तव कौ 
प्राप्ति विना भावनाकेहो जात्तीहै। इस उपाय द्वारा प्राप्त किएगयेषदकी 
तुलना सुषप्तिसेहीकी जा सक्ती है जिसमे रेतन्य सभी उपरागो से विनिमुक्त 
रहता है । इसीलिए संभवतः इसे आनन्दोपाय कहा जाता है । 
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शाम्मोपाय अथवा इच्छोपाय 


इसमें पूर्णज्ञान अर्थात्‌ परम सत्ता का ज्ञान इच्छाशक्ति के आभास के 
दवारा प्राप्त होता दहै । इसमें किसी प्रकार की गहरी समाधि, इवां स-नि रोध 
अथवा अनुसन्धि अथवा उसके लोप की आवदयकता नहीं पड़ती, ठीक उसी 
प्रकार जिस प्रकार एक कुशल जौहरी को रत्न के मूल्य का पता उसको देते 
ही चल जाता है । इतके द्वारा प्राप्त पद वह पद है जिसमें अनुभूतियों का 
निदचथ समाप्त हो जाता दै, अतः इसकी तुलना उस स्थिति से की जा सकती 
हैजो कि सोने के पहले आती है तथा जिसका महत्त्व ेसे स्थूल विचारोँसे दै 
जो इच्छाकाल में उदृबुद्ध होते द । 


ज्ञानोपाय अथवा श्ाक्तोपाय 


यह वह्‌ उपाय है जिसमे द्रैतभाव से अद्रैतभाव तक उठने कै लिए अनवरत 
प्रयत्न करिये जाति ह । उदाहरण के लिए जव कोई साधक यह सोचना प्रारम्भ 
करदेता है कि "यह्‌ जो कुछ है, सव आत्मा है'--'आ)त्मैव सर्व॑म्‌! तथा अनवरत 
प्रयत्न के फलस्वरूप एेक्य का निधिकल्पक ज्ञान प्राप्त कर लेता है, वही वास्तव 
मं ज्ञान का साधक कहलाता है । उसको ज्ञानोपाय इसलिए कहते है किं इसमें 
मानसिक क्रियाओं की प्रघानता रहती है। 


क्रियोपाय अथवा आणवोपाय 

यह वह मागं है जिसमें आत्मसाक्षात्कार" के लिए कुछ मन्त्रो का उच्चारण 
करना पड़ता । वे मन्त्र केवल कल्पना मात्र होते र। इसको क्रिधोपाय कहने 
काकारणयटदहै कि इसके साधक के लिए “इदन्ता' तथा "अहन्ता' दोनों का 
समान महत्व होता है जो सदृविद्या अवस्था (अहमिदम्‌) कौ प्रधान अनुभुति 
है। डा० पाण्डेय मन्त्रों की तुलना लोरी से करते हैँ । जिस प्रकार लोरी 
बच्चों को सुलाने म सहायक टोती है उसी प्रकार मन्त्र मोक्ष में सहायक होते 
है ।५५ 

परत्यभिजा दर्शन में पंचकृत्य ओर विक्रल्पक्षय के अभ्यास को अत्यधिक 
महत्य दिया गया है । इसके अनुसार शिव का पंचकृत्य -- सृष्ट स्थिति, संहार, 
विलय तथा अनुग्रह जीव मं भी सदा चलता रहता है । साधक को उच्च चेतना 
कीभूमि तक पहुंचने के लिए पंचकृत्य के रहस्य पर सदा मनन करना चाहिए । 
जीव नियत देशक्रालादिमें नील इत्यादि का जो प्रत्यक्ष करताटै वह्‌ "सृष्टि 
है । नीलादि आभास का नैरन्तर्यं 'स्थिति' है । अहंभाव के आनन्दविम्शन के 
समथ उसका आभास संहार दै । संहृत होने पर मी संस्कारवश उसका 
आभास विलय की दशा टहै। ह््याक क्रम से चित्‌ में विलीनहो जाना 
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अनुग्रह की दशादहै। इस अभ्यास से साधक शुद्ध चिदानन्द का अधिकारी हो 
जाता है। 
एक अन्य विधि विकल्पक्षय की दै । चित्त नाना प्रकार की वृत्तियों काकेन्द्र 
हैजो एक दूसरे के बाद समुद्र पर लहर के समान उठती रहती हैँ । हम उन्दी 
वृत्तियों मे उलक्ञो रहते दँ । उनके पीछे शान्तचेतना काजोस्तर दहै उसका हम 
को पताभी नहीं होता । विकल्पक्षय का अभ्यास क्नोभसे मुक्त होने ओर उस 
अधःस्थ चेतना की प्राप्ति के लिए बतलाया गया है जिसके ऊपरी तल पर 
विकल्प विहार करते रहते हँ । यह उपलब्धि हठात्‌ नहीं हो सकती क्योकि 
वत्तियों के हयपूवेक विरोधं से केवल प्रतिरोध लड़ा होता है । यहं स्थिति केवल 
सावधान निदचेष्टता द्वारा अकिचिच्चिन्तकत्वसहित सावधानेता द्वारा प्राप्त 
हो सकती है। 
इन साधनाओं द्वारा समावेश की प्राप्ति होती है। इस समावेश को समग्र 
परिपूर्णं ओौर स्थायी करने के लिएु क्म मुद्रा कौ साधना करनी पडती; है । 
क्रम मुद्रा द्वारा जवन की चेतना का स्वेव्यापौी चेतना से तादात्म्य के अनुभव 
को भी समन्वित करना पड़ता है । यह दशंन उस समावेश को पूणं नहीं मानता 
जो केवल समाधि की अवस्थामें रहता है ओर व्युत्थान में लुप्त हो जाता है । 
इस दर्शन के अनुसार वही पूणं समावेश दै जो व्युत्थान दशा मे भी अविचलित 
रहता है ओर जिसके द्वारा जगत्‌ केवल मृण्मय नहीं प्रतीत होता, प्रत्युत दिव्य 
प्रकाश के परिधान से समलंकृेत दीख पड़ता टै । वह सर्वव्यापी चेतनाकी 
अभिग्यविति ओर विलास प्रतीत होता दहै ओौर स्वयं साधक भी यहो अनुभव 
करतादैकि भमै भी वही चेतना हूं तब जगत्‌ परिहार का विषय नहीं रह 
जाता प्रत्युत आनन्द का विषय बन जाता है । तभी वास्तविक अकृत्रिम अहम्‌ 
का उदय होता है जिसमे जगत्‌ प्रतियोगी की भांति नहीं, अपितु अहम्‌ की 
अभिव्यक्ति की भांति प्रतीत होतादहै। 
इस दर्शन कौ जीवन्मुक्ति की यही अवधारणा है । जगत्‌ का उदय शिवके 
शुद्ध अहंविमशं से होता है । भानव की अवस्था में उस अहंविमशं का तादात्म्य 
अन्तप्राण मनोमय कोशोंसे हो जाता है ओर जगत्‌ उस अहम्‌ का सर्वथा 
प्रतियोगी प्रतीत होता दै। मानव का कत्तव्य है पूनः उस अहंविमशं को प्राप्त 
करना जिसमे अहम्‌ ओर इदम्‌ एक ही है । 
इस अवस्था की भ्राप्ति सहसा नहीं हो जाती । इस दर्शन के अनुसार 
भ्रमाताओं का उच्चावचस्तरदटै। अपनी साधना के बलपर मानव क्रमशः 
माया प्रमाता की अवस्था से ऊपर उठते हए शिव कै शुद्ध अहंविमरं की अवस्थः 
को पहुंच जाता है । 
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सामान्य जीव को सकल कहते हैँ । उसमे कामं, मायीय ओर आणव 
तीनों मल रहते हैँ । कई जन्मों के अनन्तर जिसमे किं वह भौतिक ओर मान- 
सिकं शक्तियों के वशीभूत होकर नाना प्रकार के कत्य करता रहता है, वह 
एक मानसिक व्यया से ग्रस्त हो उठता है जिसके कारण वह जीवन कहां" से 
ओर किधर' जानने की चेष्टा करता है । यह शिव के अनुग्रह की प्रथम अभि- 
व्यक्ति है। 
प्यप्ति रूप से सावधान न रहने पर ओर अवांछनीय प्रकार के योगाभ्यास 
करने पर वह प्रलयाकल हो सकता है । प्रलयाकल कामं मल से मृक्त होता है । 
उसमें केवल मायीय ओर आणवमल होता है, किन्तु उसमें न ज्ञान होतादहैन 
क्रिया । यह वांछनीय अवस्था नहींहै। प्रलयके समय तो प्रत्येक सकल 
प्रलयाकल दहो जाता दै । 
विज्ञानाकल एक अधिक उच्च अवस्था का साधक्‌है। वह मायासे ऊपर 
उठ गया है, किन्तु शुद्ध विद्या के नीचे है । वह कामं ओौर माधीय मल से मुक्त 
होतार किन्तु अभी उसमे आणवमल विद्यमान रहता है । उसमें ज्ञान ओौर 
इच्छा होती है, किन्तु क्रिया नहीं होती । 
विज्ञानाकल से ऊपर मंत्र, मन्तरेदवर, मन्त्रमहेश्वर ओर शिवप्रमाता होते 
है" जिनमे उत्तरोत्तर उत्कषं होतादै। ये सभी मलोंसे मुक्त होतेह, किन्तु 
इनमें एकत्व-चेतना का न्यूनाधिक मात्रा में अनुभव रहता है । केवल शिव 
प्रमाता को प्रत्येक वस्तु शिव ही प्रतीत होती है। 
शुद्ध अरहंविमशं ही सारी सृष्टि प्रक्रिया कामृलदै। शिव की शुद्ध अहं- 
चेतना ही से निमेष अथवा तिरोभाव प्रारम्भ होता है । उन्मेष अथवा 
आविर्भाव पुनः उसी शुद्ध चेतना कौ भोर पहुंचता है । अव जीवन-पथिक अर्थात्‌ 
साधक अपने वास्तविक स्वरूप को पुनः प्राप्त कर लेता है किन्तु साथ ही एक 
अद्भूत अनुभूति ““सर्वो ममायं विभवः'' से युक्त हो जाता है । क्रमशः आवरण 
हटता जाता है तथा अन्ततः वह परमतत्त्व के हृदय में स्थित हो जातादहै ओर 
उसके मव से हठात्‌ यह्‌ उद्गार फूट निकलते है-- 
“स्वतंत्र स्वच्छात्मा स्फुरति सततं चेतसि शिवः 
पराशकितिदचेयं करणसरणिप्रान्तमुदिता । 
तदा भौगेकात्मा स्फ्रति च समस्तं जगदिदम्‌% 
न जाने कूत्रायं &वनिरनुपतेत्‌ संसृतिरिति ॥' 
इस प्रकार हम देते हैँ कि जहां शांकर वेदान्त के अनुमार मोक्षास्था मेँ 
विद्व निरस्त हो जाता है तथा मुक्ति-लाभ तव होतादै, जव विद्या द्वारा 
अविद्या निरस्त हो जातीदहै, वहां ईइवराद्रयवाद मे मोक्षावस्थामें विदवंकां ` 
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बोध हिव-चेतना अथवा आङ्ृत्रिम अहंचेतना के रूपमे होतादहै । इस प्रणाली 
मे अज्ञान दो प्रकार है--बौद्ध अज्ञान ओौर पौरष अज्ञान । वौद्ध अज्ञान बुद्धिगत 
है, पौरुष अज्ञान स्वरूपगत दै । विद्या से केवल बौद्ध अज्ञान निरस्त होगा । 
पौरुष अज्ञान फिर भी हेष रह जाएगा । एसा व्यक्ति कोरी शूुन्यावस्था में 
ग्रस्त दहो जाएगा । उसे शिवत्व-लाभ नहीं हो सकेगा । पौरुष अज्ञान का 
निरसन भी अवेक्षित है । पौरुष अज्ञान का अपसारण शक्तिपात हाराही संभव 
है । शक्तिपात यातो सिद्ध गुरुकेद्ाराया साक्षात्‌ परमेइवर के अनुग्रह के 


दवाराहीदहो सकतादहै। इस प्रकार प्रत्यभिज्ञा दशन की मुक्ति-प्रक्रिया में 
गृरुदीक्षा का भी महत्त्वपूणं स्थान है । 


माया की अनिवायेता का प्रन 

माया के विभिन्न पहलुओं पर विचार करने के पञ्चात्‌ वह प्ररन उठना 
स्वाभाविक दै कि क्या विदव-रचना-बोध के सन्दभं में माया एक अनिवायं 
तत्तव है ? क्या इसके चिना जीवन एवं जगत्‌ कौ कल्पना नहीं कौ जा सकती ? 
क्या जगत्‌ की प्रतीति अथवा आभास या विद्व के नाना-वचिच्य का बोव उसके 
अस्तित्व के चिना संभव नहीं? इसी प्रकार परमतत्त्व के साथ साक्षात्कार 
रेकात्म्यवबोध अथवा सामरस्य क्या उसकी प्रक्रिया से गुजर बिना नहींहो 
सकता ? नीचे की पंकतियों में हम संक्षेप मे इन्हीं प्रश्नो के उत्तर खोजने का 
श्रयास करेगे तथा यह भी देखने का प्रयत्न करेगे कि शांकर वेदान्त तथा 
प्रत्यभिज्ञा प्रणाली मे इस अनिवायंता को कहां तक स्वीकार करिया गयारहै। 

शांकरराद्रैत प्रणाली मे 'माया' की अन्यान्य व्यास्याये उपलब्ध होती ह । 
इन समी व्याख्याओं का सार यह दहै किमायाब्रह्यसे भिन्न नहीं हो सकती, 
क्योकि ब्रह्म के समान दूसरी कोई सत्ता नहीं है । विद्व कौ उत्पत्ति ब्रह्म के 
अन्दर किसी अन्य यथां सत्ताके कुछ अंश जुड़ जाने सेनहीं हुई है, क्योकि 
जो अपने मेँ सर्वागपूणं है उसमें किसी न्य प्रकारके पदार्थं कासंयोग नहींहो 
सकता । इसलिए यह विद्व असत्‌ कै कारण से विद्यमानहै। विश्व-परक्रिया 
यथार्थं सत्ता के क्रमिक ह्वासके कारण है। माया काप्रयोग विमाजक शक्ति 
अथवा प्रतिबन्धन तत्तव के लिए हुआ है । यह वह ततत्वहै जो अपरिमित को 
मापे परिमित कर देता दै ओर रूप-रहिते में रूप की सृष्टि करता है 1 
आनुभविक जगत्‌ मजो नेदपाया जाता है ओर जिसका हमे ज्ञान है उसका 


कारण यदि हम नित्य ब्रह्य मे खोजने का प्रयत्न करे तो अनुचित होगा । माया 


का सम्बन्ध ब्रह्म के साथ जोडते ही ब्रह्म ईदवर के रूपमे परिणत हो जाताहै 
ओर भाया ईउवर की शवित को प्रकट करनी टै। यद्यपि ईश्वर के ऊपर माया 
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का कोई प्रभाव नहीं पड़ता तथापि इसके अस्तित्वके विनां जगत्‌ के आमास 
की भी कोई व्याख्या नहीं बनती । जगत्‌ की उत्पादिका होनेके नातेतो 
इसकी यथाथेता समक्न मेआ सकती किन्तु ब्रह्यके प्रतिबन्ध केरूपमे 
इसकी यथार्थता बुद्धिसंगत नहीं प्रतीत होती। यह नतो ब्रह्यके समान 
यथार्थं रै ओर न आकाशकुषुम के समान अभावात्मक 107 हम इसे चाहे भ्रान्ति 
मात्र समञ्च चाहे यथार्थ, किन्तु जीवन की समस्याओं के समाधान के लिए 
इसकी सत्ता को मानना आवश्यक । यह ईदवर की एक नित्य शक्तिद । 
संक्षेप शारीखकार के मतमें ब्रह्म मायाके माध्यम द्वारा विडईव का उपादान 
कारण दै, क्योकि मायाकरा क्रियाके लिए होना आवश्यक है । यह्‌ जगत्‌ में 
अनिवार्य रूप से उपस्थित रहती दै तथा ब्रह्य के अस्तित्व की नियामक है-- 
कार्यसत्ता नियामिका' । माया द्रव्य नहीं है भौर इसलिए इसे उपादान कारण 
नहीं माना जा सकता । यह्‌ केवल मात्र एक व्यापार है जो ब्रह्मरूपी उपादान 
कारण से उत्पन्न होने के कारण भौतिक पदाथ अर्थात्‌ जगत्‌ की उत्पत्ति करता 
है-- "तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापार : ।' मायाके कारण ही विविध 
प्रकारके नाम ओरषरूप का विकास होतादहै गौर उन्हींका कुलयोग यह्‌ 
आनुभविक जगत्‌ है । पहले भी कहागयाहैकि यह ईदवर की उत्पादिका 
शक्ति है ओर इसी के माध्यमसे ब्रह्मसंसारकी सृष्टिकरतादहै। यह॒नाम 
ओर रूपके समान है जो अपनी अविकसित अवस्था में ईदवर कै अन्दर सम- 
वाय सम्बन्ध से रहते ह तथा अपनी व्रिकसित अवस्था में जगत्‌ का निर्माण 
करते हैँ । इन अर्थां में यह प्रकृति की पर्यायवाची दहै । यह विशव -विकास का 
नतोकोई भागदहै ओर न उसकी उपज ही है किन्तु अनेकत्वं ओौर अपहरण 
का एक अव्यक्त तत्त्व टै जो समस्त व्रिकास काआधारदहै। सर्वोपरि ईदवर 
सूष्टि-रचनाके समय रूपविहीन तथा निरुपाधिकं मे से रूपों तथा गणो का 
आधान करता है जिनं वह अपने अन्दर धारण किएहृए हैँ । इस अविकसित 
तत्त्व को कभी "आकाश" कभी “अक्षर' अर्थात्‌ अविनाशी ओर कभी मायानाम 
से अभिहित किया जाता है ।% यह्‌ परमेदवर कौ पेषी अव्यक्त शक्तिहै 


जिसके विना वह जगत की सुष्टि नहीं कर सकता 1५9 कहने का अभिप्राय यह्‌ ` 
कि जगत्‌ की सारी सम्भव्यता इसके अन्दर केन्द्रित रहती है जैमे मविष्यमें 
आने वाले वृक्ष की सम्भाग्यता बीज के अन्दर निहित रहती है । यहां तक कि 
प्रलयकाल में भी यह सवंशक्तिमान ब्रह्मके ऊपर आचरित रहकर बीजरूपमें ` 
विद्यमान रहती है । निष्कषं यह कि यह विश्व ईदवर अथवा एसे विषयी के ` 
लिए, जिसका सम्बन्व सदेव विषय के साथ रहता है, आवदयक है । विश्व हेगेल` 
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के शब्दों मे ईश्वर कौ आत्माभिव्यक्ति का एक आवश्यक रूप टै । अतः ईद्वर 
को इसकी आवश्यकता है ओर इसकी उत्पत्ति माया के विना सम्भव नहीं है । 
अतएव विदव-रचना की दृष्टि से माया एक अनिवार्यं तत्त्व है । 

माया की अनिवार्यता केप्रदन के साथ कुष प्रदन ओर जुड़े हृएहै। 
अविद्या का अस्तित्व क्यो? देशकाल ओौर कार्यकारण भावस्ते युवत जगत्‌ 
क्यों उत्पन्न हुआ ? माया का अस्तित्व क्यों है ? इस प्रकार के प्रदन उस मूल 
समस्या के भिन्न-भिन्न प्रकार हँ जिसक्रा समाधान नहींहो सकता । चिद्रूप 
आत्मा ही किसी न किसी प्रकार हास को प्राप्त टोकर अविद्या केखू्पमें 
परिणत हो जाती है ठीक उपीप्रकरार जित प्रकार परम यथार्थं ब्रह्म, पधश्रष्ट 
होकर देशकाल तथा कारण-कायं सम्बन्धी जगत्‌ के षप मेँ प्रकट होतादै। 
अविद्याकेद्रारा ही हम विद्या तक पहुंचते दै, ठीक जिस प्रकार हम व्याव- 
हारिक जगत्‌ द्वाराही ब्रह्मकीप्राप्तिकरतेहै। विद्या ओर माया के तुलना- 
प्रसंग में उपर कहागयादैकिये दोनोंएक ही मूलभूत अनुभव रूपी तथ्य के 
विषयीनिष्ठ तथा विषयनिष्ठ पश्च को प्रस्तुत करती है । यह अविद्या इसलिए 
कहलाती है क्योकि ज्ञान केद्वारा इसका उच्चेद हो सकता है किन्तु विषयनिष्ट- 
श खला माया परमसत्ता के साथ-साय तित्यस्यायौ दै। शंकर इसके अस्तित्व 
करो प्रलयकालमें भी स्वीकार करते । जहां तक अविद्या काभ्रन दै उसके 
बिना हम ब्रह्म की पहचान नहींकर सक्ते | विवरणभ्रमेयसंग्रह' कहता है, 
““इसमे सन्देह नदीं किं अविद्या चैतन्य का एक दोष है, क्योकि यहं अद्धेतभावके 
यथायं ज्ञान के मागं मे वाधक है जौर द्ैतभाव को उत्पन्न करती दै, किन्तु दूसरी 
ओर इसका उत्तम गुण भी है ओर वह यह कि यह एक उपादान कारण की 
सृष्टि करती है ओर इस प्रकार ब्रह्म कौ पहचान को सम्भवकरदेतीहै।' 
अनन्त तक पहुंचने के लिए सान्त की प्रक्रिया से गजरना जावर्यक है । अर्थात्‌ 
परमतत्व चिदात्मा से साक्षात्कार करने से पूर्वं अविद्याकी सीमाकोषार 
करना आवद्यक है तभी उसकी अनन्तता का पूरा बोधहो सकेगा । इस प्रकार 
अपने इस पहलू में भी माया कौ अनिवायंता सिद्ध हो जाती दै। 

जहां तक प्रत्यभिज्ञा दर्शन का सम्बन्ध दै वहां तोमायादहैही महेश्वर की 
अनिवार्यं (अव्यतिरेकिणी) शक्ति ओर इसके बिना भेदावभासन अर्थात्‌ अशुद्ध 
जगत्‌ की सृष्टि सम्भव ही नहीं है 1? यह अशुदधा्व की सवंप्रथम अवस्था दै 
तथा परमदिव की सबसे अधिक मेदकरी शक्ति है। अतः एक ओर तो बिन 
इसके सहकार के अशुद्ध विश्व का प्रकाशन ही नहीं हो सकता दूसरी ओर 
इसके विना महेश्वर के अनेकत्व-प्रकाशन रूप स्वभाव की अभिव्यक्ति भी 
संभव नहीं होगी । अतः दोनों दृष्टियों से इसको स्थिति अनिवायं है । अशुद्धोध्वाः 
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के अधिष्ठाता अनन्त के मनमें जबभोगकी इच्छाहोतीहै तो वह मायामे 


क्षोभ उत्पन्न करके नानात्वमय विङ्व की रचना करते हँ 71 अतः जबतक 


माया मे क्षोभ नहीं उत्पन्न होगा तब तकं विश्व का निर्माण संभव नहीं है । 


सोमानन्द द्वारा बीज रूप मभ प्रस्तुत जिस मायाकी धारणा को उत्पल 
तथा अभिनवगुप्त ने विकसित किया उससे विदवरचना-बोध मे उसकी अनिवायं 
भूमिक्रास्पष्टहो जाती है । उत्पल की प्रणाली मे अपोहन शक्ति तथापरि- 
मित आभासोँकेमूल कारण के रूप में अभिव्यक्त माया एक ओर तो महेश्वर 
कीटराक्तिके रूपमेंकाम करतीदहै ओर दूसरी ओर अशुद्धोध्वाकी प्रथम 
अवस्थाहोने के नाते अशुद्ध सुष्टि के विकास में महत्त्वपूणं एवं रचनात्मक 
भूमिका निभाती है। प्रत्यभिज्ञा दर्दान मे शक्ति तथा शक्तिमान्‌ में पूणं 
सामरस्य है अतः शक्ति का भी उतना ही महत्व है जितना शक्तिमान्‌ का। 
महेद्वर की शक्ति दोरूपोंमेप्रकट होती है-कतृत्व शक्तिके रूपमे तथा 
ज्ञातृत्व शक्ति के रूपमे । कतुत्व शक्ति तो उसकी व्यापक सजनामक पक्ष 
है किन्तु ज्ञातुत्व शक्ति का भी कम महत्व नहीं । वस्तुतः ये ही दोनों शगक्तियां 
महेश्वर के सवंकतु त्व एवं सवंज्ञातृत्व को रेखांकित करती हैँ । ज्ञातृत्व शक्ति 
के भीतीन पहलू है--स्मरणशक्ति, ज्ञानशक्ति तथा अपोहन शवित । इन्हीं 
तीनों शक्तियों द्वारा विद्व के समस्त व्यापार चलते हँ । इनमें अपोहन शक्ति 
महेश्वर की वह्‌ शक्ति है, जिसके द्वारा वह एक वस्तु कौ दूसरी वस्त, अर्थात्‌ 
“चट ' को 'अघट' से भिन्नरूपमें आभासित करता है। इस भिन्न-वेद्य-प्रथाका 
कारण अज्ञान है। इसीलिए इस अपोहन पक्षमें माया को विमोहिनी शक्ति 
अथवा मोह कहा गया है । उत्पल इसी मोह को हटाने के लिए प्रत्यभिज्ञा" 
का उपदेश करते हैँ। इस प्रकार उत्पलने माया काप्रयोग मोह अथवा 
अज्ञान के अथंमें कियाहै, जो भेदमयी दृष्टि उत्पन्न करतादहै तथा जिससे 
अभिन्न विदव भिन्न जसा प्रतीत होता है । उत्पलनेमाया को जडाभासोंका 
कारणभीमानादहै। इसके अनुसार यह्‌ अपने अन्दर अथवा इसके प्रभावमें 
आकर महेश्वर अपने अन्दर समस्त भावजात को छिपाकर रखते ओर जब 
इच्छा होती है तो उसका प्रथन अथवा बाह्यरूप मे अवभासन करते है, अर्थात्‌ 
अहंतया प्रतीत होने वाले जगत्‌ को इदंतया प्रस्तुत करते हँ । तत्त्वनिरूपण 
प्रसंगमें वे इसे तिरोधधानकरी' शक्ति कहते हैँ । यहाँ तिरोधान से अर्भिप्राय पच- 
कृत्य से सम्बन्धित विलयन से नहीं अपितु आत्मस्वरूपगोपन से है । यहां भौ 
इपका विमोहन स्वभाव ही प्रकट होता है। यह विभोहन प्रमाता तथा प्रमेय 
दोनों को होता है, अर्थात्‌ वे्यभावोचित बाह्यं तर पदाथं की अहंतया अनुमति 
में मै दुबल हूं “मै जानता हं आदिरूपों का अभिमान होता है मौर अनतम- 
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स्वरूप को आत्मतया देखने मेँ । इन दोनों अर्थो में यह मोह ही है । विकल्प- 
शिल्पो कौ उद्भाविका होने के नाते इसे परानिशा भी कहा गया है । 

वस्तुके रूपमे माया परिमित है, क्योकि परमशिव से मिन्नजो कुछ भी 
भासित होता है वह परिमेय होता है ओौर इसका अपरिहायं परिणाम है-- 
भेदप्रथन । इसीलिए “भिन्नतया बुद्धिरेव माया" कहा गया है। इस प्रकार 
उत्पल मानते है करि माया का विजृम्भण विषयी तथा विषय के क्षेत्र मे चलता 
रहता दहै । वेत्ता अथवा प्रमाता भी उससे प्रभावित हृए बिना नहीं रहता । 

उत्पल माया की कल्पना में एक आयाम ओौर जोड़ देते हैँ । वह है-- 
विकल्प । इसके अनुसार अपोहन व्यापार एक विकल्प प्रक्रिया है जो दो विप- 
रीतधर्मी पदार्थो, जैसे वह्ि तथा अवह्जि अथवा घट तथा अषट में विनिरचय 
की परिचायिका है । वहु इस प्रक्रिया को "अहं प्रत्यवमशं' के साथ जोडते हैँ । 
अहं प्रत्यवमश्ं दो प्रकारका है-शुदध तथा मायीय । इसमें से शुद्ध अह प्रत्यवमरशं 
का सम्बन्ध तो प्रकाशस्वरूप शुद्ध चेतन से है अतः इसे विकल्प नही कहा जा 
सकता । मायीय प्रत्यवमशं को विकल्प कहा जा सकेता है क्योकि इसमें 
अशरीर, अनुद्धि, अप्राण तथा अशुन्य रूपी प्रतियोगी विद्यमान है जिनका 
व्यवच्छेदन अर्थात्‌ भेदावभासन-प्रक्रिया में अपसारण किया जा सकता है । 
अहं प्रत्यवमशं का यह पहलू माया शक्ति कौ देन है जो महेश्वर के अभेद- 
भ्रकादान रूपी मूलस्वरूप का प्रच्छादन कर देती है। शांकर वेदान्त में इसी 
आत्मप्रच्छेदन को भ्रान्ति माना गयां है, किन्तु कादमीर शंव दशन मे माया 
को परमेश्वर कौ स्वातन्व्यशक्ति का ही रूप माना गया है अतः मायीय अह्‌ 
विमशं को विकल्प कहना ही ठीक होगा । इस प्रकार आचायं उत्पल माया 
का विभिन्न रूपों में विवेचन करके इसे "दुषेटसम्पादनसमरथं' शक्ति के रूप सें 
्रस्तृत करते हैँ । इससे विदवरचना-प्रक्रिया में इसकी अनिवायं भूमिका स्पष्ट 
होजातीहै। कहना न होगा कि इनमे से अनेक बातों कौ चर्चा ऊपर अन्य 
प्रसंगो कौ जा चुकी है, किन्तु यहां मायाकी भनिवायेताके प्रसंग मे उनका 
`पुन विवेचन आवश्यक था । 

अभिनव जहां उत्पल द्वारा प्रतिपादित माया के सभ्री स्वरूपो कौ पृष्ट 
करते हैँ वहीं वह उसे महेदवर की स्वातन्त्य शक्ति मे अन्तरमृत कर देते हैँ तथा 
इसे उसकी अनन्य शक्ति स्वीकार करते हँ ।79 वह परमेश्वर की स्वातन्त्य 
शक्तिके एक अन्य रूपकी चर्चा करते हँ जिसे वह “द्क्क्रिया शक्ति! 


है। माया शक्ति महेश्वर के यथां स्वरूप का तिरोधान करती है ओर 
-दुकिक्रिया शक्ति उसका प्रथन करती दै। मायाके विमोहनकारी प्रभाव के 
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कारण परमेश्वर की ज्ञातृत्व शक्ति तथा कतुं तव॒ शक्ति का प्रकाशन नहींहो 
पाता ओर उनका प्रकाशन तभी होता है जब दृविक्रया शक्ति सक्रिय होती है। 

अभिनव जहा से दुधंटका्य॑ सम्पादिका स्वातन्त्य शक्ति मानते है, 
वहीं वह इसे शिव की आवरण शक्ति भी कहते है 174. योगराज इस बात को 
ओर स्पष्ट कर देते है तथा इमे शिव से अव्यतिरिक्त मानते है 173 इश प्रकार 
हम देखते हैँ कि अभिनव तथा अन्य व्याख्याकारों नेमाया का जो स्वरूप 
प्रतिपादित किया है उसमे एक तो इसे परमेश्वर कौ अनन्य शक्ति स्वीकार 
किया गया है तथा इसे "मोह्‌' एवं “परानिश्ा' आदि अभिधानो से परिभाषित 
करके आभासवाद की प्रक्रिया मे इसकी अनिवायं भूमिका स्वीकारको गई 
है दूसरे, तत्वों ते प्रमुख स्थान देकर इसे अशुद्ध सृष्टिका मूलकारण स्वीकार 
क्रिया गया है। इसी प्रकार मोक्ष अथवा हव समावेश कौ दृष्टिसेभी 
प्रत्यभिज्ञा दर्शन ने इसकी अनिवायं भूमिकास्वीकारकीदहै। 


इस प्रकार हम देखते हैँ करि कारमीर शिवाद्रयवाद ने जौ चिन्तन प्रणालीः 


विकसित की उसमे एक भोर जीवन ओौर जगत्‌ तथा दूसरी ओर उसको 


सर्जकशक्ति (मेदवर) को भलीभांति समज्ञकर उनके सम्बन्धों का युक्ति-. 


परक विष्लेषण करने का प्रयास किया गया गौर इसमे मायाकौ विशिष्ट 
भूमिका । जैसाकि त्रिक साहित्य में "माया" के प्रयोग के सर्वेक्षण के निष्कर्षं 


के रूप मे कटा गया, "सृष्टि से पूवं शिव से तादात्म्य की स्थिति में यह "माया 


शवित' अर्थात्‌ (स्बातन्त्य' कहलाती दै । विश्व के आभास के सन्दभंमे इते 
"माया तच््व' कहा जाता द । जब विङ्व नानात्व में परिणत होतादहैतोइसे 
'्रन्थि माया' कहते हँ । इस प्रकार माया कौ यह धारणा जीवन ओर जगत्‌ 
के प्रत्येक पहलू का संस्यशं करती है तथा उनके पारस्परिकं सम्बन्धो ओर 


उनके साथ सर्जकं दात्त फे सम्बन्धो को समश्चने मे अपनी अनिवार्यता कोः. 


निविवाद बना देती दहै । 


सन्दभं एवं टिप्पणियां 
1. तकप्रतिष्ठानात्‌ 
शां०भाः 
2. इति यञ्जेयसतत्तवं दश्यते तच्छिवाज्ञया । 
मया स्वसंदितसत्तकंपतिशास्त्रतरिकक्रमात्‌ \\ 
तन्त्रा० 1, प° 149 
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3. परिणामो नाम उपादानसमसत्ताक कार्यापत्तिः विवर्तो नाम उपादान- 
विषमसत्ताक कार्यापतिः। 


वेदान्त परिभाषा, 1 
4. `" " "“"परमात्मनोऽवस्थाभयात्मनावभ।सनं रज्जेव सर्पादिभावेन'* 


शां० भा०2. 1.22 
5. शां० भा० 2. 1. 14 


6. ज्ञानेकनिवत्यंत्वम्‌ । 
दां०भा० 3.2. 4 
7. ब्रह्मभिन्तं सवं मिथ्या ब्रह्मभिन्नत्वात्‌ । 
वेदान्त परिभाषा 
8. सत्यानृते मिथूनीकृत्य 
शां० भाः , प्रस्ता 
9. प्र० ह° नेऽ पऽ हा०,पृ० 76 
10. रियलिस्टिक आइडियलिज्म, डा० कान्तिचन्द्र पाण्डेय, अभिनवगुप्त 
एन हिस्टारिकल एण्ड फिलंसोँफिकिल स्टडी, पृ० 320 
11. दपंणविम्बे यद्रन्नगरग्रामादिचित्रमविभागि। 
भाति विभभिनेव च परस्परं दर्पंणादपि च ॥ 
विमलतमपरमभेरवबोधात्‌ तद्वत्‌ विभागशून्यमपि 
अन्योन्यं च ततोऽपि च विभवतमाभा।त्ति जगदेतत्‌ । 
परऽ्सा० इलो० 12, 13 
12. आदशं कुक्षो प्रतिविम्बकारि सबिम्बकं स्याद्‌ यदि मानसिद्धम्‌ । 
स्वच्छदसंविन्मुकरान्तराले भावेषु टेत्वन्तरमस्ति नान्यत्‌ ॥ 
प० च०;5 
13. अन्तविभाति सकलं जगदात्मनीह्‌ यद्वद्‌ विचित्ररचना मृकूरान्तराले । 
बोधः पुननिजविमशं नसारयुक्त्या विरवं परामृशति नो मृकूरस्तथा । 
प्साश्में योगराज द्वारा उद्धत, प° 39 
14. चिदात्मैव हि देवान्तःस्थितमिच्छावशाद्बहिः । 
योगीव निरुपादान म्थेजातं प्रकाशयेत्‌ ॥ 
ई० प्र° वि०, 1.57 
15. जयदेव सिह, प्र ह° हिऽ अ०, भूमिका, पृ° 20 
16. कान्तिचन्द्र पाण्डेय, अभिनवगुप्त एेन हिस्टोरिकल एण्ड फिलंसौँफि- 
कल स्टडी, द्वि° सं०, पृऽ 323 
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17. हिस्टरी आफ फिलांसफो, ईस्ट एण्ड वेस्ट, पृ० 410 
18. अभिनवगुप्त, एेन हिस्टांरिकल एण्ड फिलंसांफिकल स्टडी, द्वि° सं०,. 


19. 


20. 


2१. 


227 


५. 


# 1 


24. 


25. 
26. 


24; 


28. 
29. 
30. 


पृथ 225 
स्वेच्छया स्वभित्तौ विश्व मून्मीलयति । 
भ्र° हू०सूण 2 

प्राक्‌ निर्णीतिं विश्वं दर्पणे नगरवत्‌ अभिन्नमपि भिन्नमिव उन्मील- 
यति। 

प्र० हऽ, हि अ०,ने° पऽ हा०, प° 76. 
अतोऽसौ परमेज्ञानः स्वात्मव्यो मन्यनगंलः। 
इयत्तः सुष्टिसंहाराम्बरस्य प्रकाशकः ॥ 
निमेले मुकुरे यद्रत्‌ भान्ति भूमिजलादयः। 
अमिश्वास्तद्रदेकस्मिरिचन्नाये विश्ववृत्तयः | 

तंत्रा०, 2 का०3,4 

अभिनवगुप्त एेन हिस्टांरिकल एण्ड फिलंसोफिकल स्टडी, द्वि° सं०, 
पृ० 326 


. यदा स्वस्मिन्‌ हृदयगप्रकाशस्वरूप एव आत्मनि तिष्ठति, तथा विमर्शो 


शुद्धो विमं एव इत्येनं व्यवद्िषते, यदा तु विकल्पोपइलेषणलक्षण 
क्षोभमनुभवति, तथा विश्वविस्तारः प्रपञ्चस्फ्ूरणवचित्यात्मा विमशे 
इति । 
मऽ मंऽपृ०34 
गोपीनाथ कविराज, हिस्टरी आंफ फिलाँसफी, ईस्ट एण्ड वेस्ट, 
पृ० 417 
वही 
जञान-विमर्शानुप्राणितं विमशं एव च श्रियेति । 
ई० प्र° वि० व्या०, 2, प° 161 
मधुसूदन कौल, शंकर ओर शंकर की उपासना', कल्याण शिवांक 
प° 234 
मा०संऽ सा०,पृ* 35 
वही, प° 6 ` 
इति वा यस्य संवित्तिः क्रीडात्वेनाखिलं जगत्‌ । 
स पदयन्‌ सततं युक्तो जीवमुक्तो न संशयः । 
स्पं० का० ॐ 
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31. आत्मेव सवंभावेषु स्फुरन्निवृत चिद्‌ वपुः । 
अनिरुद्धइच्छा प्रसरः प्रसरद्‌रकिक्रियः शिवः। ॥ 
शिऽदृ० 1.2. 
32. चितिः प्रत्यवमर्शात्मा परावाक्‌ स्वरसोदिता । 
स्वातत्त्यमेतन्मुर्यं तदेशवयं परमात्मनः ॥ 
ई० प्र° वि० 1,5.13 
33. सा स्फुरत्ता महासत्ता देशकालातिरेकिणी । 
सैषा सारतया प्रोक्ता हृदयं परमेष्ठिनः ॥ 
ई० प्र वि 1. 5. 14 
34. चितिः स्वतन्त्रा विवसिदधिहे तुः । 
प्रथ ह°) सू° 1 
35. अनन्यनिरपेक्षतेव परमाथं तः आनन्दः, ठद्वयम्‌ स्वातन्त्यम्‌ चैतन्यम्‌ । 
ई० प्र विण 1, पृ° 255. 
36. स्वतन्व्रतः कर्ता । 
अष्टा० 1.4.54 
37. श्रीमत्परमशिवस्य पुनः विइवो तीं विश्वात्मक परमानन्दमय प्रकाे- 
कधनस्य एवं विधमेव शिवादिधरण्यन्तमखिलं अभेदेनैव स्फुरति । 
न तु वस्तुतः अन्यत्‌ किचित्‌ ग्राह्यः ग्राहकं वा । अपितु श्रीगत्परमशिव 
मट्टारक एव इत्थं नाना वं चित्र्यसहसं : स्फुरतीति अभिहितप्रायम्‌ । 
प्र° ह° ने° पण०्हा०, प° 79-80 
38. अयुष्मात्‌ संपूर्णात्‌ रसमहोल्लाषसरसात्‌ । 
निजां श्वतं भेदं गमयति निजेच्छाप्रसरतः ॥ 
क्र° स्तो० 
39. विरवस्वभावपटले परिजुम्मभाणविच्चेदशून्यपरमाथं चमत्कृतिर्या । 
अ० स्तो° 
40. डा° भीखनलाल आत्रेय द्वारा उद्धृत, कल्याण शिवांक, प° 489 
41. तस्मादनपह्लवनीयः प्रकाशवि मर्शात्मा संवित्स्वभाबः परमशिवो 
भगवान्‌ स्वातन्त्यादेव रसुद्रादिस्थावरन्तरान्त प्रमातुरूपतया नील- 
सुखादि प्रमेयरूपतया च॒ अनतिस्कितियापि अतिरिवतया इव स्वरूपा- 
नाच्छादिकया संविद्रूप नान्तरीयक स्वातन्त्य महिम्ना प्रकाश इति 
अयं स्वातन्त्यवादः प्रोन्मीलितः। 


ई० प्र° वि वि०, प° 9 
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42. तन्त्रा° 3, प° 100-101 
43. पं० चण०,5 ६ 
44. नुमस्ते भवसम्भ्नान्त भ्रान्तिमुद्‌ भाग्य भिन्दते । 
ज्ञानानन्दं च निर्न्रं देव वृत्वा विवृण्वते ॥। 
स्त० चि० 71 
45. ददं तु पारमार्थिकम्‌ कूटस्थम्‌, नित्यम्‌, व्योमवत्‌ स्वंव्यापि, सवं 
विक्रिया रहितम्‌, नित्यतुप्तम्‌ निरवयम्‌, स्वयं जयोतिः स्वभावम्‌ यत्र 
धर्माधिर्मो सह कार्येण कालत्रयं च नोपाव्तन्ते तद्‌ अशरीरं मोक्षा- 
ख्यम्‌ । 
श्ां० भा०, 1: 1,4 
46. वही, 1 : 2, 19 
47. मा० का०, 25.19 
48. स्वात्मन्यवस्थानम्‌ 
शां० माऽ, 4.4, 1-3 
49. वही, 3.2, 21 , वृहदा ० उप ० 45, 13 
50. मिथ्यामिमानश्रमनिमित्त एव दुःखानुमवः। 
शां० भा०, 2.3, 46 


51. गृहीते त्वात्मैकत्वे बन्धमोक्षादिसवंव्यवहा रपरिसमाप्तिरेव स्यात्‌ । 


वही, 12, 6 
52. स सर्वात्मभाव : सवंसंसारधमतिीतब्रह्मस्वरूपत्वम्‌ एव । 
शां० भा० तंत्तिऽ उपर, 2 : 1 
53. शां० भाऽ 13, 19 
54. सिऽ ले° सं०,4 
55. शां० माऽ 41, 15 
56. यावत्‌ अनात्मनि शरीरादौ आत्मताभिमानातेमकम्‌ अनज्ञानमूलं ज्ञानमपि 
बन्ध एव । 


1 


शि०सू० वि०, पऽ 13 
57. मलमज्ञानभिच्छन्ति संसारांकुरकारणम्‌ । 
माऽ वि० तंऽ, 23 
58. प० सा०, पृऽ 33 
59. स्वतन्त्रस्य हिवस्येच्छा घटरूपो यथा घटः। 
स्वात्मप्रच्छादनेच्छैव वस्तुभृतस्तथा मलः । 
तंत्रा° 6, प° 59 
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60. ई० प्रऽ वि०, 1.61 
61. मोक्षो हि नाम नैवान्यः स्वरूपप्रथनं हि तत्‌ । 
तत्रा 1, प° 192 
62. यत्तु ज्ञेयस्य तत्त्वस्य ज्ञानं सर्वात्मनो ज्जितम्‌ । 
अवच्छेदैनं तत्कुत्राप्यज्ञानं सत्यमुक्तिदम्‌ ॥ - 
तन्त्रा९ 1, 72 
63. देहप्राणविमर्थनधीः ज्ञानं नभः परपञ्चयोगेन । 
आत्मानं वेष्टयते चित्रम्‌ जालेन जालकार इव ॥ 
प० साऽ,3 
64. अ० गु०, द्वि° सं०, पृ 314 
65. अभिनवगुप्त, महेश्व रानन्द द्वारा महार्थमंजरी मे उद्धृत, षु० 25 
66. एक एव परमेश्वरः कूटस्थनित्यो विज्ञानधातुरविद्यया मायया माया- 
विवदनेकधा विभाव्यते, नान्यो विज्ञानधातुरस्ति । 
शां० भा० 1: 3, 19 
67. शां०भा० 1.4, 3 
68. अविद्यात्मिका हि सा बीजशक्तिव्यक्त रब्दनिर्देडया तदेतद्‌ अध्यवतं 
क्वचिद्‌ आकाश शब्द निर्दिष्टं क्वचिद्‌ अक्षर शब्दोदितं ववचिन्मा- 
येति सूचितम्‌ । 
शां० भा० 14, 3 
69. अव्यक्तनाम्नी परमेणशक्तिरनाद्यविद्या त्रिगुणात्मिकापरा 1 
कायनुमेया सुधियैव माया यथा जगत्‌ सर्वमिदं प्रसूयते ।। 
विवेकचूडामणि, पृ ° 108 
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सप्तम उभ्मेष 


माया तत्त्व को काल एवं अकाल 
सिद्धांतों मे परिणति 


कारमीर.दोव मत एवं अद्रेत वेदान्त दोनों ही प्रणालियों में माया के सिद्धात 
के प्रतिफल के रूपमे काल तथा कालातीत अथवा अकालका निरूपण हुआ 
है । अद्रेत वेदान्त मे, चूकिं निरुपाधिक ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य सभी सिद्धान्तो 
की पारमाथिक सत्ता का सवथा निषेध कर दिया गयादहै जिससे देश ओर 
काल दोनों ही मानस-परिकल्पना बनकर रह जाते; जो सर्वधा विदित है । 
प्रत्यभिज्ञा दशंन मेँमाया के सिद्धान्त की परिणति काल एवं अकाल की 
अवधारणाओं मे होती है, अतएव हमने सप्तम तथा उपरसंहारात्मक उन्मेष 
को काल एवं अकाल सिद्धान्त के विवेचनात्मक शूपमे राह । प्रत्यभिज्ञा 
दशन की प्रक्रिया वेदास्तकी प्रक्रियासे मूलतः भिन्नहै। यहां महेइवरको 
अकालकेरूपमें प्रतिष्ठापित करने का प्रयास्कियागयादहै, जो इस दशन 
का चूडान्त तत्त्व है। इसकेसाय हीत्रिक साहित्यमे शिव की प्रव्या महा- 
कालकेखूप मेभीरदहै, जो आपाततः परस्पर विरुद प्रतीत होता दहै। अतः 
इसका सम्यक्‌ रूपसे ऊहापोह कर इनके सामंजस्यका संद्वान्तिकलूपसे 
प्रतिपादन अपेक्षित है। 

भारतीय ददन के उषःकाल मे निखिल ब्रह्मांडके कारणभूत तत्त्वोंकी 
गवेषणा कौ प्रक्रियामेंकाल की चचां अपने भाप में अत्यधिक महत्व रखती 
है । उपनिषदों मेँ जिन्हं, निविवाद रूप से प्रायः सभी दार्शनिक प्रणालियों का 
मूलस्रोत माना जाता है, विश्व के परम कारणभूत तत्त्व की विधिवत्‌ चर्चा 
इस बात का प्रमाणदहै कि उपनिषदों से पूवं दार्शनिक चिन्तन उसी प्रकार 
स्वतन््ररूप सेहोतेथे, जिस प्रकार आज पारचात्य जगत्‌ में विज्ञान के 
सन्दभं मे दाशंनिक चिन्तनहो रहै रँ । इवेताश्वतर उपनिषद्‌ का प्रारम्भही 
इस चर्चासे होतादैकि हमरे समक्ष विद्यमान परम व्यापक विशाल ब्रह्मांड 
काकारणं क्या है--कि कारणं ब्रह्म ?' प्राणि-जगत्‌ की उत्पत्ति किपसे हुई 
है--"करुतःस्म जातः ?” वह कौन सा तत्त्व टै जो निरन्तर परिवर्तमान सुख- 
दुःखात्मकं इस जगत्‌ में व्यवस्था बनाये हुए है-- अधिष्ठिताः केन सुखेतरेषु 
वर्तामहे ब्रह्मविदो व्यवस्थाम्‌ ?' इन प्रश्नों के उत्तरमें ऋषि नेब्रह्माडके मूलः 
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कारणकेरूपमें सात तत्त्वों की सम्भावना प्रकटकीङहै। वेर काल, 
स्वभाव (प्रकृति), नियति (स्टिनी अथवा नेमिसिस), यदृच्छा (चान्स), पंच 
महामूत, पुरुष तथा आत्मा । कभी-कभी इनकी समवेत भूमिका की कल्पना 
की गई है (संयोग एषां) । 

यहां पर निखिल ब्रह्मांड के परम कारण-तत्त्वोंमें काल का परिगणन 
सवप्रथम किया गयादहै, जो इस बात का सक्षी कि चिन्तकों का एक वर्ग 
एेसाभीथा जोकाल कोही वि्वग्रक्रिया कामूल कारण तथा नियामक 
तत्व मानता था । इसकी ज्ञंकृति हमें महाभारतम भी मिलती है, जहां यह्‌ 
संवाद प्रकट कियागया दहै किं युग्रवृत्तिकाकारणकाल है अथवा राजा-- 
कालो वा कारणं राजा । महात्मा बुद्ध की उक्ति “सवं क्षणिकं क्षणिकम्‌" में भी 
कालके महस्व की स्पष्ट क्जलक मिलतीदहै। भारतीय दाशंनिक चिन्तन- 
परम्पराके सर्वेक्षण से हम इस निष्कषं पर पहुंचते हैँ कि प्रायः सभी दाशेनिक 
प्रणालियों में काल की मान्यता है ओर उसका विवेचन अपने-अपने सिद्धान्त के 
परिग्रक्ष मे किया गया है, जिसका सविस्तार विवेचन न तो यहाँ अभिप्रेत दै, 
नही सम्भव । हम केवल इतना कह सकते हैँ कि समस्त वैदिक एवं वेदान्त 
वाङ्मयमे काल की कल्पना शाइवत एवं सोपाधिक इन दो रूपों में मिलती 
है तथाइसे एक प्रकार कासूक्ष्म द्रव्यमाना गथारदै,जो दिक्‌ को व्याप्त 
करताहै। इनदोनोंमे मूल भेद यहहै कि पहलातो अविभाज्य, निरवयवी 
तथा अनन्तहै जौर दूसरा विभाज्य तथा परिमित । सोपाधिक अथवासृष्ट 
काल विश्व के उस अधर भाग को व्याप्त करतार, जिसकी सृष्टि भौतिक 
रूपसेहरईदै ओौरजोसूरयं के अधोभागे स्थित है। शाश्वत काल दूसरी 
ओर के अभौतिक आयतनो को व्याप्त करता है । जैमिनीय ब्राह्मण के अनुसार 
“सूयं के दूसरी ओर जो कुछ है, वह्‌ अमृत है, किन्तु जो इस ओर है, वह दिव्य- 
रात्रसे निरन्तर विनष्ट होता रहता है ।' वृहदारण्यक उपनिषद्‌ कहता है, 
“जिसके नीचे संवत्सर की गति होती है, उस अमृत (प्रकाशोंके प्रकाश) पर 
देवता उपासना करते हँ ।'1 मैत्रायणी उपनिषद्‌ ब्रह्मके दो रूप मानता हं-- 
काल तथा अकाल “जोरसूर्यं सेप्राक्‌ है, वह (अकल' कालदहै; जोसूर्यसे 
प्रारम्भ होता है, वह 'सकल' काल रहै । दूसरे शब्दों में शाइवत अमौतिक तथा 
अनित्य भौतिक के बीचकी सीमा देवतःभों की उच्चकोटि है, जिसपर सूयं 
चक्कर काटताहै।' 

काश्मीर शैव दशंन में काल तत्तव की उद्भावनाक्रिस प्रकार माया से 
समृद्रेलित होकर होती है तथा उसकीही चरम परिणति अकाल तत्त्व काः 
बोध है, इसक्रा निरूपण ही इस उन्मेष का विवेच्य विषय है । 
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काल सिद्धान्त 

काश्मीर लैवप्रणाली मे काल रब्द का प्रयोग तीन अर्थो में किया गया 
है--(1) परम सत्ता की सवं शक्तिमत्ता का एक रूप, (2) व्यक्ति प्रमाता के 
लिए एक अवच्छेदक तत्व तथा (3) एक मापक मान (स्टँडडं आफ मेजर) । 
परमसनत्ता अर्थात्‌ महेश्वर की सवं शवितमत्ता के रूप मे यह्‌ वह शक्ति हैजो 
विरव मे क्रमशीलता अथवा यौगप उत्यन्न करतीदै। इस रूपमे वह काल 
द्वित कहलाती है 3 शाक्त परम्परा में इस दाशंनिक अवधारणा को काली 
देवी के रूपमे प्रतिष्ठित किया गया है । व्यक्ति प्रमाता के अवच्छेदकके रूप 
मे यह्‌ वह परिमित शक्ति दहै जो क्रम का अनुभव करतीरै ।* सवंप्रथम उसको 
यह्‌ अनुभव उन वस्तुओं मे होता है जिनके साथ यह्‌ तादात्म्य स्थापित करता 
है, जैसे प्राणवायु, बुद्धि, आदि । विषयरूप अनुभवगम्य वस्तुओं में क्रम का 
अनुभव तत्र होता है जव प्रमातृ रूप चेतना की श्छंबलाकी क्रिसीकड़ीके 
साथ-साथ वाह्य विषय का अनुभव होने के कारण प्रमाता मे अनुभूत क्रम विषय 
पर आरोपित किया जाता दै । जर्मन दार्शनिक कांट (काल' को संवेदना (सेन्सि- 
विलिटी) का एक आकार (फोम) मानता है । 

प्रत्यभिज्ञा दर्शन मे इसे एक प्रकारका सूक्ष्म सविकल्पताजनक तत्व 
अथवा सम्बन्ध स्वीकार किया गयादहै, जो सहज निविकल्पक बोध के आकार 
मे तथा हमारे प्रमातु स्वलूपमे व्याप्त रहता है। इसके अभावमें कोई भी 
वस्तु कालविहिष्ट नहींकटीजा सकती । इसका अस्तित्व स्वतन्त्र पदाथं के 
रूपमे नटींदहै। नही यह वस्तुओं काकोई एसा सम्बन्ध अथवा विशेषण है 
जिसके अस्तित्व का बोध उस समयभी हो सके जव उनका प्रत्यक्ष न किया जा 
रहा हो । ~ 

मापकमानकेरूप मे काल एकं एकानेक रूप वस्तु पर आधारित है। 
कुठ घटनाएं एेसी होती हैँ जो नियमित खूपसे घटित होती । वे हमारे लिए 
मापक मान के रूपमेंकाम करती । इसके अतिरिक्त कुछ घटनाएं एेसी होती 
है जो नियमित रूपसे घटित नहीं होती, अनियत होती दै । इन अनियत 
घटनाओंको हम निपत घटनाओं से मापते हँ । इसके परिणामस्वरूप प्रतीति 
का यह रूप उमरकर आता है--्देवल सात वषं का बालक है ।' यहांदेवल 
नामके व्यकिति के वय कानिर्धारण सूयं की गति के आधार पर किया 
गयादहै। 

इसको ओौर स्पष्ट करने के लिए हमको अपने दैनंदिन जीवन की गतिविधि 
तथा सूयं की क्रियाशीलता मे तारतम्य के आकलन का अनुसंधान करना 


होगा । 
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मान लीजिए शलभ चक्रवर्ती नामक कोई व्यक्ति सूर्यं को किमी स्थान पर 
उदय होते हुए तथा दूसरे स्थान विशेष पर अस्त होते हृए देता दै। ये 
घटनाएं पूणं ूपसे नियत हँ तथा नियमित रूप से घटित होतीर्है। शलभ 
लोकजीवन में अन्य कई घटनाएं देखता दै जिनमे कोई तारतम्य अथवा नियम- 
बद्धता नहीं है । उदाहरण कै लिए वह किसी घरेलू नौकर को दुग्ध-केन्द्र से 
द्ध लेनेकेलिए जाते हुए देखता है । इसका अभिप्राय यह हुआ कि वह नौकर 
को अनेक विभिन्न स्थानों से सम्बद्ध देखता है । इसमे कोई नियमबद्ता नहीं 
होती । किन्तु नौकर की इस गति की अनियमित क्रिया के विषयमे दर्शक का 
कुतूहल जाग्रत होता रै । वह्‌ यथार्थतः उसके स्वल्प को समञ्नना चाहता दहै । 
अतः वह अपने मानस-चक्षु से सूयं की नियमित गति तथा नौकर कौ अनियमित 
गति को एक साथ देखता है तथा सूयं की नियमित गति के क्रमसे सेवक कौ 
गति का मापन इस रूष मे करता है-"यह्‌ सेवक 20 मिनट में दुग्ध-केन्द्र पर 
पहुंचता है ।' इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जाता है किकालके प्रत्यय का आधार 
एक घटनाक्रम है, जो अनेकता मे एकता है । अनेकता का अस्तित्व एक ओर 
एकाधिक स्थान-विन्दुओं से सम्बन्धित सूर्यं के क्रमागत सूपो मेंहोता है ओर 
दूसरी ओर उसका अस्तित्व जाने वाले व्यक्ति के विभिन्न स्थान-विन्दुओं से 
सम्बन्धके रूपों मे प्रकट होता दै । एकता के अस्तित्व का बोध इस रूपमे 
होता है कि पूरी परिस्थिति एक ही ज्ञेय वस्तु होती दै । इसप्रकार के काल 
के सम्बन्ध में हम यह देखते हैँ करि अनेकता बाह्य रूपों पर ओर एकता अन्तः. 
करण की वृत्ति पर आधृत होती है । 

काल की अभ्भिव्यक्ति के अनेक रूप प्रचलित दँ । जैसे हम सेकेण्ड, मिनट, 
चन्टा, दिन, सप्ताह, मास तथा वर्षं की बात करते रहै, उसी प्रकार शीघ्रता, 
मन्दता, पूर्वकाल, उत्तरकाल, भूत, वतं मान, भविष्य आदि कौ चर्चा की जाती 
है। काल के सामान्य प्रत्यय की भांति इन उपप्रत्ययों का आधार भी उसीके 
समान मानसिक संव्यूहन है । उदाहरणार्थं, जब कोई यह कहता है कि विन्दु 
न्चार घण्टे चित्र ब्रनाती दै" तो उसका अर्थं यहं हुभआा कि वह्‌ विन्दु कौ 
चित्रांकन-ङक्रिया को सूर्यं की क्रिया से मापता है। यहां यह बात मस्तिष्के 
रखनी होगी कि दीर्घकाल से स्थापित एक लोक-परम्परा के आधार पर सूर्यंके 
एक निरिचत दूरीके पार करने की अवधि कोहमषंटा कहते है। इसी प्रकार 
जब कोई यह कहता है, “अव बिन्दु का कायं समाप्तहो गया है, वह अब 
जायगी । तो वह उस समय स्वयं अपनी ही प्राणवायु की संभावित क्रिया के 
साथ विन्दु की संभावित गति को सम्बद्ध करदेतादै। इसप्रकार निष्कषं 
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यह निकलताहैकिकाल की सभी प्रतीतियोंमेंदो वस्तुओं की क्रियाएं जुडी 
रहती हैँ । 
शंकर यथां सत्ता के नित्यस्वरूप की व्याल्या करनाही दशन का मुख्य 
कायं मानते दँ तथा उसे ही विश्व का अन्तस्तम सारतत्तव स्वीकार करते है। 
इसी को वह ब्रह्मविद्या" कहते हैँ । उनकी दृष्टि मे अस्तिरूप यथाथं-सत्ता नहीं 
है । किसी घटना काघटित होना ओर उसका उचित मृल्यांकन करना दो 
भिन्न-भिन्न वस्तुएं हैँ । किसी वस्तु को हम देखते है, इसीलिए वह सत्य भी, 
एेसा नहीं कहा जा सकता । यदि जो कुछ घटित होता दै, अथवा जो कुछ हम 
देखते हैँ वह्‌ सब कुछ सत्य होता तो मिथ्या अनुभव कभी होता ही नहीं । 
शंकर कीदुष्टिमें भ्रम में डालने वाले स्वप्न भी एक अन्तःस्थ जीवन की 
घटनाएं हैँ । केवल होने मात्र केनति सभी अनुभवणएुक हीकोटिकेर्ह।वेन 
तो सत्य हँ ओर न असत्य । तकं-शास्त्र के अनुसार वे वस्तु, जो बुद्धिगम्य दै 
` सत्य हैँतथा जो केवल व्यक्तिगत है, वे असत्य । शंकर का अनुभव के विषय 
मे दृष्टिकोण यह दहै किजो कुछ भी देश, काल ओौर कारण से आबद्धहै वह 
यथाथं नहीं हो सकता । हमारे अनुभव का सामान्य रूप देश से सम्बद्ध है, 
किन्तु यथाथं सत्ता देश की अपेक्षा नहीं करती तथा वह अखण्डदहै। जोभी देश 
मे परिमित है, वह विभाज्य मी है ओर विभाज्य वस्तु सदा उत्पत्तिशील होती 
है, यथाथं नहीं । चूंकि यथाथं-सत्ता जन्मरहित तथा अविभाज्य है ओौर इसीलिए 
उसमे देश का प्रतिबन्ध नहीं है । देश का विमृत्व केवल सपिक्षदटै। जो कुछ 
देशसेसीमितदहै वहकालमे भी सीमितदहै।> कालमें अपनेसेदूरजाने की 
एक विचित्र प्रवृत्ति होती है, यद्यपि वह एेसा कर नहीं पाता । यह आनुभविक 
जगत्‌ में यथाथं-सत्ता है । आनुभविक जगत्‌ मेकाल काक्षेत्र सावंभौम है। 
किन्तु जगत्‌ की अनन्त कालावधि अपने आप मे पर्याप्त नहीं है । एेहलौक्रिक 
जगत्‌ यथाथे नहीं है। इस प्रकार शंकर काल को मृल्य रूपसे अनुभव से 
सम्बद्ध करते ह । आधुनिक दाशंनिक चिन्तन भी काल को एक प्रमाणमीमांसीय 
प्रक्रिया स्वीकार करता है । उनके अनुसार यदि ज्ञातृत्व व्यापार नहींतो काल 
का प्ररन नहीं उठता । चूंकि यहे स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है अतः इसे सत्तामीमांसा 
कौ परिधिमें नहीं रखा जा सकता । हेनरी वगंसां काल को एकं मूलभूत 
सिद्धान्त तथा निखिल ब्रह्मांड का सारतत्त्व मानता है । बह काल की यथार्थता 
का प्रबल पक्षधर है । वह यथार्थं को एकं निरन्तर प्रवाह मानता है। उसके 
अनुसार यह्‌ एक प्रक्रिया है, एेसी प्रक्रिया जिससे होकर एक महान्‌ प्रेरकं शक्ति 
(एलां विताल) संचरित होती है । वह कहता है कि “समस्त यथाथं एक प्रवृत्ति" 
दै, बरतें कि हम प्रवृत्ति को दिशा का एक उदीयमान परिवर्तन मानने को 
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सहमत हों ।¢ उसके अनुस।र संसार में कोई मी वस्तु पूवेतः विद्यमान नहीं है, 
अतः सभी वस्तुओं की रचना होती रहती है । वह यथाथं की तुलना एक सी 
नदीसे करतादटै “जिसमे न तलहटी है, न किनारे ओर वह बिना किसी 
निर्धारित शक्तिके एक णेसी दिशा को बहती जा रही है जिसकी कोई परि- 
भाषानहींकी जा सकती 7 यथार्थं की इस प्रवाह-प्रक्रिया को ही वह जीवन 
मानता है । इसी को वह (काल' तथा “अवधि'की संज्ञा देता है। वह जीवनः 
एवं 'काल' को समाना्थंक मानता है। मनुष्य इसी प्रवाहात्मक प्रक्रिया की 
देन है । मनुष्य में प्रवृत्ति, बुद्धि तथा अन्तर्ञान कं। अद्मुत क्षमता है। उसमें 
परवृ्तियां पशयुओओंकी भातिदहीहोती है, किन्तु उसमे बुद्धि का प्राधान्य होता 
है, फिर भी वह अन्तर्ञान से सुपरिचितदहै। एक पूणं मनुष्य बह है जिसमें 
बुद्धि तया अन्तर्ञान पूर्णता को प्राप्त होते ह । 

इनेके विचारमें भी "काल' यथार्थं है । वस्तुतः वह कालक यथाथेताके 
विषय में पूर्णं आश्वस्त है तथा काल के स्वरूप के विषय में अपना जो दृष्टि- 
कोण प्रस्तुत करता है उसका आधार क्रम" है। वह अपना अनुसंधान जिस 
समस्यासे प्रारम्भ करता टै वह है भविष्य का पूवंज्ञान। इसी समस्या के 
समाधान केरूप में वह्‌ क्रमिक कालके सिद्धान्त की उद्‌भावना करतादहै। 
उसकी मान्यतादहै कि क्रम-बोधही काल के स्वरूप का सच्चा बोधघहै तथा वह 
भविष्य के पूरवज्ञान की स्वप्न अथवा जाग्रत अवस्था मे व्याख्या करता है। 
घटनाओं का समस्त विस्तार हमारी आंखों के सामनेहोतादहै । काल का 
प्रथम आयाम हमें वतंमान प्रदान करतादहै, दूसरा आयाम अथवा कालक्रम 
प्रथम आयाम का "परिमित अतीत वतंमान तथा परिमित भविष्य, प्रदान करता 
है । इस प्रकार प्रथम आयाम का (मविष्य' दूसरे आयाम मं "वतमान! हो जाता 
है ओर इसी प्रकार यह क्रम चलता रहता है । मैक्टागाटं की दृष्टि में कालः 
अयथार्थ है। वह अपनी धारणा की पुष्टिम जो कारण प्रस्तुत करता हैवे 
न केवल विचित्र ह, अपितु उनके साथ परिवतंन सम्बन्धी प्रन भीजुडे हए 
है । वह एक ओर “पूवं एवं उत्तर' तथा दूसरी ओर भृत, वतंमान तथा 
भविष्य में मेद करता है । उसके अनुसार "अतीत, वतंमान तथा भविष्यः का 
विचार धूर्ववर्तीं तथा परवर्ती' की अपेक्षा काल के लिए अधिक मूलभूत तत्त्व 
है तथा वास्तव में 'ूवेवर्ती तथा परवर्ती" के सम्बन्ध का आधार है । उसकी 
दृष्टि कोई भी घटना स्थायी रूप से अतीत वतंमान तथा अनागत नहीं है । 
को्भी घटना जो अतीत थी वह वतमान बन जाती है ओर वही भविष्य भी 
बन जायेगी । सामान्यतया काल की गति भूत से भविष्य कौ भोर मानी जातौ 
है । किन्तु मैक्टागाटं की स्थिति भिन्न है। यह काल की गति भूत से भविष्य 
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कीओर न मानकर भविष्यसे मूत कीओर मानता दै । उसका तकं यहद कि 
अनागत घटनाएं ही वर्तमान वनती हैँ न कि अतीत घटनाएं । वतमान षटनाणएुं 
तत्काल अतीत बन जाती हँ ओर अतीत घटनाएं जौर भी अतीत । 

जिस प्रकार नियत तथा अनियत घटनाओं के सम्बन्ध को लेकर काल' को 
कल्पना मापक मान (स्टैडडं आफ मेजर) के रूपमे की गई है उसी प्रकार उसे 
घटनाओं का निर्देज्ञक भी कहा जा सकता है । एेसी स्थिति मे घटनाएं कालमें 
नहीं घटित होंगी प्रत्युत वे केवल काल द्वारा निदिष्ट होगी । इस प्रकार काल 
को एक स्थिर बिन्दु तथा घटनाओं को गतिशील माना जा सकता है । घटनां 
जव अग्रसर होती दहै तो उर एक कालनिर्देश से होकर गृजरना पड़ता है 
जिसे हम सामान्य भाषा में इस प्रकार व्यक्त करते हैँ--'घ' घटना क' काल 
मे घटित हुई अथवा स्वयं काल को प्रवाहयुक्त माना जा सकता है; अर्थात्‌ जव 
काल-निदेश एक दिशा विशेष मेँ अग्रसरहोताहै तो हम कहते टै ^एक 
घटना घटित हुई ।' काल के विषध मेँ दस प्रकार की धारणा का अभिप्राय यह 
हुआ कि पदार्थो एवं काल में यदि सम्बन्व है, तो वह्‌ बाह्य हैन कि आभ्यन्तर । 
किन्तु उनक्रा परस्पर सम्बन्ध होना आवश्यक नहीं। कालकी इस धारणा के 
आधार पर कालप्रवाह की दिशा की कल्पनाया तो अतीत से अनागत की 
ओर की जा सकती है अथवा अनागत से अतीत की भोर, किन्तु दोनो प्रकारसे 
नहीं । अथवा काल की कल्पना विन्दुवत्‌ करने पर हम कह सकते हैँ कि काल- 
विन्द्‌ तथा घटनाक्रम में यौगपद्य है, अर्थात्‌ दोनों एक ही साथ सत्तामें अतिहं। 
अनागत काल तथा अनागत घटनाओं का कोई अस्तित्व नहीं होता; यही बात 
अतीत की घटनाओं तथा अतीत कालके विषयमे भी लागू होती दै। बगंसां 
ने अपने काल-सिद्धान्त का विक्रास कु एेसी-ही धारणाओं को आधार बना 
कर कियाधा। 

अव प्रदन यह्‌ उठ्ताहैकिकाल व्याह? ओर यदि इसका अस्तित्व है, 
तो किस रूपमे ? आधुनिक दाशंनिक इन प्रश्नों का उत्तर अपने ढंगसे देता 
है । यह तो स्पष्ट दै कि काल पत्थर अथवा मेज्‌ की भति कोई भौतिक अयवा 
पाथिव पदाथं नहीं दहै। एक भौतिक पदाथं का कोई-न-कोई रूप अथवा 
आकार होता है तथा उसमें कुछ एन्द्रिक तत्त्व होते हैँ । कालमें भौतिक पदां 
के ये लक्षण नहीं होते । वस्तुतः जिस रूपमे भौतिक पदार्थो की कल्पना कौ 
जाती है उसमें काल की गणना नहींकी जा सकती । किन्तु सभी भौतिक 
पदाथं काल-निरिष्ट होते दँ क्योकि उनका अस्तित्व एक विशेष काल-खण्ड में 
होता दै । इस प्रकार कालका सादृश्य भौतिक पदार्थो के साथ सिद्ध नहींहोता 
किन्तु उसकी संगति समी पदार्थो के साथ होती है। प्रत्येक भौतिक पदाथंः 
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देश को आवृत करता है अर्थात्‌ एक स्थान घेरता है किन्तु काल देश को आवृत्त 
नहीं करता क्योंकि यह कोई मूर्तं पदायं नहीं रै । 

दोनों वक्तव्यो की तुलना कीजिए, नेज्‌ कमरे पे है' तथा भेज्‌ काल में 
है ।" प्रथम वक्तव्य का अभिप्राय यह हुजा करि कमरा अधिष्ठान दहै ओर मेज 
कमरे मे अधिष्ठित है। मेज तथा कमरा दोनों में दैशिक तत्त्व टं । किन्तु दूसरे 
वक्तव्यमें भी क्याहमारा अभिप्राय यहहोताहै किं काल मेज्‌ का अधिष्ठान 
है अथवा आधार द्र ? पाड्चात्य जगत्‌ मे न्यूटन तथा पूर्वं में न्याय प्रणालीने 
यह प्रकल्पना की कि काल विद्वके सभी पदार्थो काआधार है--“सर्वाधारः 
कालः" । किन्तु यदि काल सभी पदार्थोका आधार दै, तो क्या यह आवश्यक है 
कि उन पदार्थो में कालिक तत्व विद्यमान होने चाहिए ? जिस प्रकार हमदो 
देशिक तत्त्वों से युक्त पदार्थो के लिए कह सकते हँ कि एक दूसरे में अधिरिप्त 
है, दो कालिक तत्त्वों से युक्तदो पदार्थो केवारे मेहम नहीं कह सकते 
करि एक दूसरे में अधिष्ठितदै। इस प्रकारकी प्रक्रियासे कठिनार्दपेदा हो 
जायेगी । एक काल दूसरे में समाविष्ट हो जायगा ओर यह क्रम चलता ही 
रहेगा । यह कठिनाई उस समय नहीं पैदा होती जव हम कहते दँ भेज्‌ कमरे 
मेह) यद्यपिमेज तथा कमरा दोनों में द॑शिक तत्त्व है, तथापि उक्त वक्तव्यम 
कोई विसंगति नहीं दहै । 

इस प्रकार कालिक तत्त्व के विषय में हमारे दृष्टिकोण के इस अन्तर के 
कारण ही दैशिक तत्त्वों जसे, लम्बाई, चौडाई तथा मोटाई के विषयमे हमारा 
व्यवहार काल अथवा कालिक तत्त्वों से भिन्न होता है । पहले जब कोई यह 
कहता था कि मेज कमरेमेंहैतो इसमें उसका यह अभिप्राय नहींहोताथा कि 
मेज का एक चौथा आयाममीरै, ओर वह है -कालिक । क्रिन्तु सापेक्षता युग 
के परवर्ती कालमें दारंनिकों में यह्‌ धारणा धर कर गई क्रि काल तथा देश 
में परस्पर सामंजस्यहै। इस दष्टिकोण का एक परिणाम यह निकलाक्रिवे 
पदार्थं जिनके बारे में हम कहते है, कालमेंरै कालिक टो गए, न कि काल- 
रहित । मेज, कुर्सी जसे पदार्थं कभी भी कालरहित नहीं हौ सकते । इसी 
आधार पर विटजेन्टीन तथा राइल जसे पाइचात्य दारानिकों ने लगभग यह 
निष्कषं सामने रख दिया कि जिन्हें हम पहले कालरहित अथवा अपरिवर्तनीय 
मानते ये, वे अवधारणार्ये मात्र हैँ गौर उनको सत्तामीमांसीय श्रेगीमें 
नहीं रखा जा सकता यद्यपि संचार तथा विचार के साधनकेरूप मे उनको 
उपादेयता निःसंदिग्ध दै । 

इसी प्रकार स्थायित्व तथा अनुवतंनशीलता अयव सातत्य भीकाल के 
अनिवार्यं अंग दहै। किन्तु हम उनके विस्तृत विवेचन मे न जाकर उस पहलू पर 
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आते हैँ जिस पर विचार किए विना प्रस्तुत सन्दभं अधूरा रह जाएगा। वह 
है--अकाल सिद्धान्त । जिस प्रकार माया-प्रक्रिया काल-सिद्धान्तसे जुड़ी हुरईरै 
उसी प्रकार उसे अकाल-सिद्धान्तसे भी पृथक्‌ नदीं किया जा सक्ता । अतः हम 
नीचे की पंक्तियों में अकाल-सिद्धांत पर संक्षिप्त चर्चा करेगे । 


अकाल सिद्धान्त 


जिस प्रकार निगम-परम्परामे परम सत्ता (ब्रह्म)केदो रूपों, काल तथा 
अकाल, की कल्पना की गई है तथा एक को सूर्यं से नियन्त्रित "सकल" काल 
कहा गया टै, ओौर दूसरे को सूर्यं, के नियन्त्रण से मुक्त (प्राक्‌) *अकल' काल 
माना गया है ।ऽ उसी प्रकार आगम-परम्परामे अशुद्ध सृष्टिका नियामक काल 
कोमानागयादटै तथाश्ुद्ध सुष्टिकाकतुत्व परमशिव स्वयं अपने हाथमें 
रखता है अतः उस पर किसी अन्य तत्व के नियन्त्रण का प्रन ही नहीं उठता । 
वह्‌ तो परम स्वतन्त्रहै, देश तथा कालकी सीमासे परे दैः कालातीत एवं 
विडवोत्तीर्णं दै । विव से अभिप्राय यहां भौतिकं जगत्‌ अथवा अशुद्ध सृष्टि से 
ही है, अतः इसके पदार्थो का सर्जन तथा नियन्त्रण जिस कालद्भवारा होता है 
वह्‌ सकल, सावयवी एवं अशाश्वत है । इसके विपरीत महेश्वर की सृष्टि में 
"काल' का नियम लाग्‌ नहीं होता अतः हम उसे अकल' काल अथवा *अकाल' 
कट सकते हैँ । अर्थात्‌ वह्‌ निरवयवी एवं शाद्वत द । इसकी कोई इयत्ता नहीं 
है । चाहे वह शांकर वेदान्त का ब्रह्म! हो अथवा प्रत्यभिज्ञा दशन का "मटेरवर' 
दोनों ही कालातीत अर्थात्‌ अकाल हैँ । शंकर ब्रह्म की यथार्थं सत्ता का निरूपण 
करते हुए कहते हँ कि वह प्रतीत रूप, दंशिक, भौतिक एवं चेतन जगत्‌ से 
भिन्नदहै। ब्रह्यके बारे में यह प्रकल्पना करली जातीदहै क्रि बह मूलभूत तत्त्व 
है, यद्यपि उसे किसीभी रूपमे द्रव्य नहींकहा जा सकता । इसके अस्तित्व के 
लिए किसी देश अथवा काल कौ आवश्यकता नहीं, यद्यपि यह्‌ कहा जा सकता 
है कि यह सर्वत्र विद्यमान है; क्योंकि सभी वस्तुएं अपने अस्तित्वके लिए 
इसी पर निर्भर रहती हँ । चकि यह स्वयं कोई वस्तुया पदां नहीं है अतः 
अन्य किसी भी वस्तु के साथ इसके दंशिक सम्बन्ध नहीं हो सक्ते । सामान्य 
अर्थो मेहम इसे कारण भौ नहीं कह सकते, क्योंकि इसका अथं होगा कालिक 
सम्बन्धो का समवे 19 शंकर जव ब्रह्मका निरूपण करते हुए कहते हँ 
कि वहनतोसत्‌ है ओर न असत्‌, तो इसका अर्थं यह होता है कि यह्‌ प्रयोग 
उन अर्थोके दृष्टिकोणसे टै जिससे हेम आनुभाविक जगत्‌ कौ भावात्मक 
तथा अभावात्मकं वस्तुओं को जानते टँ । अचिकसे अधिक हम यही कह 
सकते हैँ क्रि अमुक वस्तु ब्रह्म नहींदै, किन्तु हम यह नहीं कहं सकते करि 
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ब्रह्म है क्या । यह्‌, स्थिरता अथवा परिवतंन, समग्रता अथवा एकत भाग, सापेक्ष 
अथवा निरपेक्ष, सीमित अथवा असीम आदि परस्पर विरोधी भावोंके ऊपर 
आश्रित पदार्थो से अतीत है। सीमित वस्तु सदैव अपने से उपर की जर बढती 
है, किन्तु एेसी कोई वस्तु नहीं जिस तक अनन्त पहुंच सके ओर यदि वह 
एसा करता है तो अनन्त नहीं रह्‌ सकेगा । यदि हम इसे अनन्त जथवा 
अकाल" करं तो इसे सीमित के केवल निषेधात्मक रूप के समान नहीं मानना 
चाहिए । 

कादमीर रौव ददन के अनुमार अनुत्तर परमशिव सर्वश एवं सर्वदा संवित्‌ 
रूपहीहोतादहै। यहां तक किं जड वस्तुओंके आभास-काल में भी उसकी 
संविद्रूपता वनी रहती टै । जड पदार्थं कौ सत्तातमी सिद्ध होती है जब 
चेतन की संवित्‌ के मीतर उसका आभास हो । इस प्रकार चेतन की संवित्‌ मे 
भासित होता हुजा जड पदां भी आभास-क्षणमें चेतन ही होता है क्योकि 
संवित्‌ ही उस जड पदा्थंके रूपकोधारण करती हुई उसको आभासित 
करतीहै। यदिषेसा नहोता तो जडका आभास होता ही नहीं । आभास 
सवित्‌ कास्वभावरहै, जड का नहीं । इस प्रणाली के अनुसार स्थावर तथा 
जंगम सभी पदाथं वस्तुतः संवित्‌ स्वलूप होते है, यद्यपि अज्ञानवया प्राणियों को 
एेसा बोध नहीं हो पाता । इस प्रकार संवितुस्वरूप महेश्वर सदंव संवित्‌ ही 
होता है । देशङृत, कालत अथवा आकारछृत कोई भी संकोच उस अनुत्तर 
संवित्‌ पर लागू नहीं होता; वल्कि उसी संवित्‌ के स्पन्दन से देश, काल तथा 
आकारो काञआभासहोता है । अतः वह इन तीनों संकोचो का आधार होता 
हआ स्वयं इनके प्रभाव से सवंथा मूवत रहता है । इस प्रकार परमशिव 
स्वत्मिना असीम तथा कालातीत है । वह अकाल तथा परिपूर्णं है । प्रमाता, 
प्रमेय एवं प्रमाणकेरूपमेजो कुछ भी अवभासित होता टै वह शुद्ध संवित्‌ 
के भीतर सदेव विद्यमान रहता है ।10 परन्तु यह्‌ सब उसके अन्दर उस प्रकार 
नहीं रहता जिस प्रकार एक घर के लोग तथा घर कासामान रहता रै, अपितु 
जिस प्रकारतिलोंमें तेलया दूध मेँ मलाई तथा मक्वन आदि वस्तुषु 
विद्यमान होती है । जिस प्रकार तेल की तिल से पृथक्‌ सत्ता नहीं रोती अथवा 
मक्खन या पनीर आदि दूध से भिन्न नहीं होते, उसी प्रकार यह समस्त जगत्‌ 
उस शुद्ध संवित्‌ मे अव्यत्तिरिक्त शूपसे विद्यमान रहता रै । इस प्रकार 
अनुत्तर संवित्‌ अथवा महेदवर अपने भीतर समस्त विद्व को धारण करता 
हा सदेव पूणं संवित्‌ रूप में विद्यमान रहता है । जिस समय उसमें विव का 
सजेन होता है उस समय भी वह संवित्‌ पूर्वंवत्‌ परिपूर्णं रहती है । सृष्टि अथवा 
संहृति के कारण उसकी परिपूर्णता तथा सवेकालता मेँ कोई अन्तर नहीं पड़ता । 
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इस प्रकार यह्‌ स्पष्ट हो जाता है कि अनुत्तर परम शिव शुद्ध असीम तथा परि- 
पूणं होता है तथा इस पर देश एवं काल आदि संकोचो का कोई प्रभाव नहीं 
पडता । अद्रैत वेदान्त का ब्रह्म भी यचपि कालादि संकोचो से मुक्त होतादै 
किन्तु उसके अन्दर जगत्‌ की स्थिति नहीं स्वीकार की गईहै। इस प्रणाली के 
अनुसार अविद्या ही जगत्‌ को व्यावहारिक सत्ता प्रदान करतीहै। ब्रह्मे 
पसा करने का सामर्थ्यं नहीं होता क्योकि वह विमङभयता से सवथा शून्य 
है । किन्तु शिव प्रकाशविमर्शमय है तथा वही इस विङ्व को अपने से भिन्न 
रूप में प्रकट करता हुआ उसे व्यवहार भूमि पर प्रतिष्ठित करताहै। इस 
प्रकार समस्त ब्रह्मांड को सत्ता प्रदान करने के कारण उसे जगत्‌ का परिपुरक 
मी मानाजातादहै।"1 

परमशिव का कालमुक्त स्वभाव तथा विमर्शात्मकता ही उसकी परमेशवरता ` 
है । इसी कै प्रभाव से वह सदैव सृष्टि एवं संहार आदि के प्रति उन्मुख बना 
रहता है । यदि उसमे सुष्टि एवं संहारादि के प्रति उन्म्‌खता न होती तो 
वह्‌ शुन्य गगन के समान जड, रिक्त तथा अनीइवर होता । यह विमशंरूपता 
अथवा शक्तिरूपता उसका स्वातन्व्य कहलाता है । अपने से भिन्न किसी भी 
वस्तु की अपेक्षाके बिनाही सुष्टि, स्थिति तथा संहार आदि क्रियाओंका 
चलते रहना भी उसके स्वातन्त्य का विलास दै । 

अद्वैत वेदान्त में ब्रह्मको शान्त एवं स्पन्दहीन माना जाता । इसका 
कारण यह है कि यदि ब्रह्म में स्पन्दशीलता की सत्ता स्वीकार करें तो उसमें 
परिणमनशीलता की शंका हो सकती है । परन्तु प्रत्यभिज्ञा दशेन के अनुसार 
परिपूर्णं एवं स्वतन्त्र सत्ता मे विकार के लिए कोई स्थान नहीं । परिपूणं में 
सव कुछ समा सकता दै ओर स्वतन्त्र सव कुछ कर सकता है । अतः परमेश्वर 
अपने अद्रंत ओौर अभिन्न महाप्रकाश के भीतर विदवमयी लीला का अवभासनः 
करता रहता दहै ओर शुद्ध प्रकाश बना रहता है । उसकी शुद्ध प्रकाशमयता में 
कोई अन्तर नहीं आता । सतत्‌ गति से स्थिर रहने वाली उसकौ शुद्धप्रकाशता 
उसका अचल स्वभाव है। इसी स्वभाव के कारण वह कालनिरपक्ष होकर 
एक ही स्वरूपमें स्थिर रहता है । उसके स्वभाव काणक दूसरा पहलू भी 
है । वह्‌ है उसकी परमेरवरता की अनुपम, असीम तथा परिपूणं क्रीडा जिसके 
कारण पंचज्ृत्यों की लीला का अभिनय चलता रहता है । वस्तुतः ये दोनों 
उसकी परमेशवरता अथवा स्वातन्त्र्य केदो छोररहैँ। एक उसका प्रकाशल्प 
होने का अविचल पहलू है जिसके कारण वह॒ 'शिव' कहलाता दै तो दूसरा 
पंचृत्य-विधान की दृष्टि से उसका सतत्‌ प्रवत्तिकारी पन्‌ दै जिसके आधार 
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पर उसे 'शवित' कटा जाता है । हिवता उसकी ज्ञानात्मकता दै ओर रक्तिता 
क्रियात्मकता । शिवता उसकी स्थिरता है मौर शक्तिता गतिशीलता । वहं 
एक साथही स्थिर भी तथा अविचल भीदहै ओर गतिशील भी । शिवता की 
स्फट अभिव्यक्ति में शवितिता अस्फ्ट हो जातीटै ओर शक्तिता कौस्फूट 
अभिव्यवित में शिवता अस्फट हो जाती दै । सूक्ष्म दृष्टिसे देखे तोये दोनों 
भराव सतत गति से अभिव्यक्त होते ही रहते हैँ । इनके बीच परस्पर कड 
कालक्रमतो हही नहीं। परमेश्वर एक साथ ही अविचल ओर विरवोत्तीणं 
हिवभी है तथा गतिशील ओर विश्वमय शक्ति रूप भी । वस्तुतः इन दोनों 
पहलुओं मे किसी प्रकार का भेदात्मक सम्बन्ध ठहर नहीं सकता; क्योकि 
दोनों परस्पर सर्वथा अभिन्न दँ तथा एक दूसरे के अभिव्यंजक एवं परि- 
पोषक ह॑ । 

ङवर की शक्तिमत्ता मे क्रियारमकता की अभिव्यक्ति होती दै। इसी 


कारण वह गतिशीलता कहलाती है। गति शब्दसे अभिप्राय यहां स्थूल 
पदार्थो की संचरणशगीलता से नहीं लेना चाहिए । नही द्से सुव, दुःख आदि 
मानस गति ही समन्नना चाहिए । इसी प्रकार शक्िस्वरूपा गति को प्राण- 
सम्बन्धिनी क्षुत्पिपासा निद्रा आदि गति भी समञ्ञना उचित नहींहोगा।ये 
तीनों प्रकार की गतियां कल्पित गतियां होती ह ओर इनका अवभास केवल 
दंत की भूमिकामें सम्भव होतादै। शुद्ध संवित्‌ कौ शक्ति रूपा गति वस्तुत. 
चेतना के विमं की गतिटहै। इसे चेतना का आनन्दात्मक चमत्कार कटाजा 
सकता है । गुद, असीम तथा परिपूणं चेतना को सदेव स्वात्मविमशं होताही 
रहता है । उसका विमर्दानि ही उसकी सूक््मतर क्रिया है । यही उसकौ गति- 
शीलता है । महेदवर की इस गतिशीलता को त्रिकशास्त्र मे स्पन्द नाम दिया 
गया है । यहाँ स्पन्द एक साथ चलने वाली अन्ती ओर बहिर्मखी गतिको 
कहा जाता है । इसी स्पन्द के प्रभाव से परमशिव सतत्‌ गति से अपनी विद्वो - 
त्तीर्णता का विमं करता है ओर यह उस स्पन्द कौ अन्तर्मुखी गति होती है । 
साथी साथ वह इस स्पन्द ही की महिमा से अपनी विदवमयताका भी 
सू््मतर विमा करता रहता है । यह उस स्पन्द की बहिर्मुखी गति होती है । 
इन दोनों विमर्शो का स्वरूप उस अभेद की दशाम केवल एकमात्र, शुद्ध, 
असीम ओर परिपूर्णं “अहम्‌! ही होता है । विश्वमयता कौ अभिव्यक्ति के प्रति 
जो उसकी उन्मुखता का विमदा होता है वही उसकी इच्छा कालूपधारण 
करताहै। सारांश यह कि महेदवर को अपनी रक्त को पूर्णतया अभिव्यक्त 
करने की इच्छा सदेव होती रहती है । वह सदेव इस इच्छा से आवेष्टित रहता 
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है । यहं इच्छा भी जव आगे स्पन्दन करतीदहै, तो शुद्ध प्रकाश्के भीतर एक- 
मात्र अहम्‌" के रूपमेँ ठहरा हुआ अखिल जगत्‌ "इदम्‌" के रूपमे भो 
अवभासित होने लगता दै। 

इस प्रकार हम देखते हँ कि कालः एवं “अकाल! दोनों ही विहव-प्रक्रिया 
से अनन्य रूप सेजुडे हुए दँ । इनके विना पिङ्व-भ्यवस्था अथवा जौवन- 
संचार सम्भव नहीं है । प्रत्यपवादी तथा वस्तुप्रत्मयवादी प्रणालियोंमे माया 
की परिकल्पना दृश्यमान्‌ जगत्‌ कौ उत्पत्ति एव बोधको दष्टिमे रखकर कौ 
गई 2। अब देखना यहदहै कि मापा में काल' तथा अकाल" सिद्धाम्त कहां 
तक विद्यमान ह तथा विश्व-रचना-बोध मे उनकी क्या उपादेयत्ता एवं 
भूमिकादै। 
मायामे काल तथा अकाल के उद्‌मावक तत्व 

प्रत्यभिज्ञा दशन में अशुद्ध सृष्टि का अधिष्ठाता अनन्त को माना गया 
है । अनन्त मायामे क्षोभ उत्पन्न करके उसे पांच तत्त्वों में विभक्ल करते। 
इन पाँचोंको माया का विस्तार कहा जा सक्ता है। इनमे पांवों तत्त्व कचुक 
कहलाते दँ । इनमे से पांचवा कंचुक “काल' कहलातादै। यह काल वस्तुतः 
प्रमाताके स्वरूप में संकोच उत्पन्न करदेता दै । प्रमाता वास्तवमें शुद्ध एवं 
असीम संवित्‌ रै । किन्तु माया जत्र उसके भीतर संकोच का अवभास उत्पन्न 
करतीदैतो वहे इसके प्रभाव से एेसी कल्पना करने लग जतादहैकि "मथा, 
नैह, वे होऊ गा' आदि । संवित्‌स्वह्पहोने के कारण प्राणी वस्तुतः एक 
क्रमरहित तत्त्व द । परन्तु महेश्वर की उस काल शक्तिके प्रभावसेजो क्रम 
को जाभासित करनेके प्रति उन्मुख वनी रहतीहै जौरमायाकौ भूमिकामें 
अपने प्रभाव को अभिव्यक्त करती दहै, वहु अपने ऊपर क्रम कौ कल्पनाकरता 
है जौर उस कल्पना को नुदृढ़ करक एेसा समनज्ञ वैठतादैकिरमेथा' ह, 
भन होऊंगा' इत्यादि 112 प्रमाता की क्रमहूपता के आभास का कारण होने के 
कारण उसक्गा संकोच काल तत्व कहलाता है । व्यवहारमेतो क्रमरूपताही 
काल कहलाती दै । क्रियाओं क वेचित्य के आधार परतो कालक्रम कौ 
कल्पना की जाती दहै ओर मूत्िवेचिच्य के आधार पर देशक्रम की 113 इन 
दोनों ही क्रमों का आधार सम्बन्धरूपता है। सम्बन्ध भी वस्तुतः केत्पना पर 
आधारित है । राजा पर स्वामित्व की कल्पना एक पृथक्‌ कल्पना मौर 
सेवक पर सैवकत्व को कल्पना पृथक्‌ । सेवक स्वयं सेवक नहीं । वह राजा 
रूपी प्रभ की कल्पना कौ अपेक्षासे सेवक है । इसी प्रकार राजा का स्वामित्व 
भी राजा का नंसगिकं स्वमाव नहीं कहा जा सकता । सेवकं पर सेवकत्व कौ 
कल्पना ही राजाके स्वामित्व की कल्पना का आधार दहै) अर्थात्‌ ये दोनों 





[ तत्व की काल एवं अकाल सिद्धान्तो में परिणति 199 


सम्बन्ध अन्योन्याश्रित हैँ । किसी कल्पना करने वाले प्रमाता की संवित्‌ जत्र 
राजा ओर सेवक दोनों परस्पर भिन्न पदार्थो को व्याप्त करती हुईं उन दोनों 
की परस्पर सापेक्ष ओर अनुसन्धानात्मक कल्पना को आभासित करती है तव 
राजाका आभासस्वामीके रूपमे ओौर सेवक का आभास सेवक के रूपमे 
होता है 114 वास्तव में इस सम्बन्ध-कल्पना मे राजाओौर सेवकदोही पदार्थो 
की सत्ता दै । उनक्रे परस्पर स्वामि-पेवक्-भाव सम्बन्धं की कोई भी सत्ता 
नहीं । वह तो प्रमाता के मानस-पटल पर प्रकट होने वाला भावै । प्रमाता 
जव अनेक पदार्थो को अपनी कल्पना-लोक मे एक सूत्र मे आबद्ध करलेतादै 
तो उन पदार्थो के परस्पर सम्बन्धका आभास हो जाताहै 113 इस प्रकार 
अनेकता में एकता का कल्पनात्मक विशेष विमशं ही वस्तुतः सम्बन्ध कहलाता 
है । कल्पना के संसार में कल्पना ही के प्रकाश से आभासतित होती हुई 
काल्पनिक सम्बन्धरूपता के आधार पर विद्व के समस्त व्यवहार चलतेहैँ। 
इस सम्बन्धल्पता के दो ओर प्रकार है-कालक्रम तथा देशक्रम। स्वय 
सम्बन्धरूपता तथा ये दोनों प्रकार केक्रम प्राणियों कै स्वरूप पर इतने 
आखू हो चुकेहैँकरिवे इन तीन कल्पनाओं से र॑मुक्त कोई भी व्यवहार करते 
ही नहीं । जो कुछ कतुं त्व अथवा ज्ञातुत्व व्यापार दहै उस्र सव परये तौनों 
व्याप्त रहते रँ । काल-सम्बन्ध तो प्राणी के स्वरूपमें ही ओतप्रोत होकर रहता 
है, किन्तु देश-सम्बन्ध उसे स्थूल या सूक्ष्म गरीरकेद्भाराही व्याप्त कर लेता 
है । हमारे ऊपर इन तीन कल्पनाओं के इस तरह से आरूढ होकर रहने के 
आधार प्रर कु अधुनातन भौतिक वैज्ञानिकों ने इन तीनों को नित्यसिद्ध 
पदा्थं मान लिया था । परन्तु अव यह्‌ धारणा गनैः शनः परिवर्तित होती जा 
रही है । 

इस प्रकार हम देखते है करि महेश्वर की कालगक्ति की अभिज्यक्ति 
द्वारा जो क्रिया-वैचिव्य का आभास होता टै, उसी के आघार पर कालक्रम की 
कल्पना की जाती दै। जीवनमें कुछ घटनाओं काक्रम नियत होता है, 
जैसे-- सूर्योदय, सूर्यस्ति आदि । कन्तु कुच एसी अनेक घटनाये होती हँ 
जिनका कोई नियत क्रम नहीं होता, जसे प्राणियों के जन्म तथा मरण, सु - 
दुःख, गमनागमन, शयन-जागरण आदि । इस प्रकार लोक-जीवन में नियत 
घटनाओंकेक्रम से अनियत घटनाओं का मापन करकी हम कालिक व्यवहार 
करते है क्रि “उषा दो घण्टे पठती रही, "मानस सौ वपं तक जीता रहा", शूरी 
रात आधी चलती रही' आदि 11 इस प्रकारः क्रमल्पता ही कालिक व्यवहार 
काञआधारटै। किन्तुक्रमतो संकृचित पदार्थोमेहीहो सकता है ओर संकोच 
का अवभास मायाके कारणदहोतादहै। कालभी मायाका विस्तारहैजो 
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भ्रमाताके स्वरूप में विस्तार उत्पन्न करके उसके अन्य कचुकों, कला ओर 
विद्या, कोभी व्याप्त करलेतादै। वह कूला ओर विद्या द्वारा अपने प्रनयों 
के भीतर भी कालक्रमका संचार करता हुआ उन्दँकाल के भीतरटही इस 
प्रकार जानता ओर करता दै करि अमुक वस्तु थी, अमुक है, अमुक होगी तथा 
अमुक कार्य को क्रिया, अमुक कोकरता हूं, अमुक को करूगा आदि । प्रमाता 
पर काल की कल्पनाका परिणाम यह होता कि मायाकेक्षेतर में एेसी कोई 
भी वस्तु नहीं होती जो कालकलित न हो । 
इस प्रकार यह स्पष्ट हौ जाताटहै क्रि समस्त लोक~व्यवहार कालद्रारा 
संचालित, संक्रमित एवं नियन्वित है भौर उसके पीचचे प्रेरक शक्ति है- माया । 
अपने भेदम्‌लक स्वभाव तथा तिरोधानकारी दृष्टि कै कारण माया प्रमातामें 
भेद-दृष्टि अथवा संकोच उत्पन्न करती है, जिसके कारण उसे अपने से अभिन्न 
विद्व भिन्न जसा प्रतीत होने लगता दहै, ओौर इस संकोच की अभिव्यक्ति वह 
कालके माध्यमसे करती दहै । इसप्रकार माया के अवच्छेदक तत्त्वकेरूप 
मे काल विष्व-प्रङ्किया मे अनिवायं भूमिका निभाताहै। उसके विना विइ्व 
के कतुं त्व अथवा ज्ञातृत्व व्यापारो की अभिव्यक्ति सम्भव नहीं । जहां तक 
अकाल तत्त्व का प्रदन दै उसके अंकुर भी मायामे विद्यमान । माया परम- 
पूर्णं तथा अकाल परमेश्वर की स्वातन्त्र्य शक्ति का नामहै। इसकी अनि- 
व्यक्ति वह कालनिरपेक्ष होकर करता टै । यह्‌ स्वातन्त्रय उसकी अनन्य इच्छा 
है, तथा यह विव उस इच्छाकाप्रमार (अनन्य इच्छा प्रसरः) । अतः वह 
जव भी चाहता है इसकी अभिव्यक्ति कर देता है । यह इच्छा भी जव आगे 
स्पन्दन करती दै तो युद्ध प्रकाश के भीतर एक मात्र “हम्‌! के रूप में स्थित, 
विद्व, 'इदम्‌' के रूप में प्रकाशित हो उर्ता दै । “अहंभावः प्रमातृता होती दै 
ओर "इदं भाव' प्रमेयता । शनैः शनेः इस प्रमेयता का आभास स्फट एवं स्कृट- 
तर होने लगता दै ओर प्रमातृता का आभास क्षीण होने लगता है। आगामी 
भूमिका में स्पन्दन के प्रभाव सेप्रमेयता प्रमातृता से सर्वेथा पृथक्‌ ल्पमें 
आभासित होती है। यह दशा पूरेभेदकी दशादहोतीदहै। इसस्फ्ट घे्की 
शमे प्रमात्‌ तत्वको पुरुष ओर प्रमेय तत्तव को प्रकृति कहते हैँ । इस 
स्फ़ट भेद के अवभासनमें माया काप्रभाव प्रकट होतादै। प्रत्यभिज्ञा दशंन 
मे संविद्रवता का तिरोधान करनेवाली एव प्रमाता में भेद-दुष्टि उत्पन्न 
करने वाली शित को माया कटा जातादहै\ उस मायाकी सुष्टिभी स्पन्द 
की अगि-आने वदने वाली र्बहर्मली मप्तमे दोतीदै\ स्पन्द्‌ की उसी सति 
के आगे प्रकृति का परिणाम होता दहै ओर क्रम से सांख्य शास्त्र के तेईस विकृति 
तत्वों की सृष्टि होती दै । उन तत्त्वों से अनन्त प्रकार के भूवन, भावों तथा 
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शरीरो की सृष्टिभीस्पन्द कीही गति सेहोतीदहै। यह समस्त सृष्टि स्पन्द 
की वहिर्मी गतिदहीसे होतीहै। उसकी अन्तर्मुखी गति से ये पच्चौसों तत्त्व 
ओर इन तत्वों से ऊपर के सभी तत्त्व भी क्रमसे पुनः शुद्ध संवित्‌ के भीतर 
विलीन हौ जाति टै । 

इस सृष्टि ओर संहृति के क्रम में तीन मस्य भूमिका अभिव्यक्त होती 
ह । पहली मूमिका शवतत भूमिका कहलाती है । यह सर्वथा अभेद की भूमिका 
होती दहै । दूसरी भूमिकामे बुद्धप्रकाग रूपी प्रमाताके भीतरही प्रमेयका 
भी आभास होने लगता दै । परन्तु दोनों का अभेदभाव भी प्रकट होता रहता 
है । अर्थात्‌ यह भेदाभेद कौ भूमिका होती दै। दूपरे शब्दों मेयह्‌ विद्या 
भूमिका कटदलाती है । वेदान्त म विद्याका अभिप्राय अद्भत ज्ञान' सेहोतारै 
किन्तु दौव मतमें इस शब्दस कई अर्थो को अभिव्यक्ति होतीदै। मेद जौर 
अभेद कौ मिली-जुली दृष्टि को वहां शुद्ध विद्या कहा जाता दहे । इस भूमिका 
के प्राणी जगत्‌ तथा अपने आपको अहम्‌ इदम्‌ अथवा “इदम्‌ अहम्‌'के रूप 
मे देखते हँ । अर्थात्‌ इस भूमिका मे भेद ओौर अभेद दोनों दृष्ट्यां बनो 
रहती ह । तीसरी मूमिका सर्वेथा भेद कौ भूमिका होती दै । यह भूमिका माया- 
भूमिका कहलाती है । वेदान्त मेमाया ब्रह्मकी मिथ्या उपाधि मात्र होतीदै 
जिससे युक्त होकर वह ईश्वर के रूपमे प्रकट होकर सृष्टि संहार आदि 
व्यापारो का निष्पादन करता है । किन्तु कादमीर शैव दशन में मायाका 
परिग्रक्ष भिन्न है । वह तत्त्वों का उपादान कारण होने के कारण माया तत्तव है, 
स्वात्मस्वलूप की भेदद्ष्टि रूपी आवरण होने के कारण मायीय मलदै, 
भेदप्रथा की विधात्री होने के कारण माया भूमिका जौर अकाल एवं परि- 
पूणं परमेश्वर का साम्ये-भाव होनेके कारण माया दाविति दै । इस प्रकार 
अनेक रूपों मे अभिव्यक्त होकर माया विद्व का प्रथन तथा इसके अनेक 
व्यापारे का निष्पादन करतीदहै । इसमे काल तया जकराल दोनों ही तत्तव 
अनन्य भावसे विद्यमान है ओर इनकी गतिशीलता अथवा स्पन्दन विश्व के 
नाना व्यापारो के रूप में अभिव्यक्त होतादै। कालके माध्यम से यह्‌ भेद 
दुष्टि तथा अश्युद्ध सुष्टि एवं अकाम के माध्यम से अभेद-द्ष्टि ओर बुद्ध सृष्टि 
उत्पन्न करती दै, क्योंकि अकाल स्वयं परमेश्वर हँ ओर परमशिव के रूप मे 
वह शुद्ध सृष्टि के अधिष्ठाता है । 

इस प्रकार माया विहव-प्रक्रिया के नियामक तत्त्व काल के शाइवत एवं 
अशाश्वत दोनों रूपों की विनियोजना-शक्ति के रूप मे अभिव्यक्त होकर 
विइव-रचना-बोध एवं नाना वेचिव्य का अवभासन करतीदै तथाभेदके 
माध्यम से अननेदकी प्रतीति उत्पन्न करके पूणद्ठित की प्रतिष्ठा करती है। 
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प्रत्यभिज्ञा दशन भौर माया 


साथ ही विश्व के विषयमे वह एक यथार्थ॑मूलक व्यावहारिकं एवं उपयोगिता- 
वादी दष्टि को जन्मदेती है जिससे जीवन, जगत्‌ तथा जगदाधार तीनों के 
सम्बन्ध को सही परिप्रश्न में समज्ञ कर हम जगत्‌ के प्रति मिथ्यात्व अथवा श्रम 


न 


एवं वेयथ्यं (शृन्यता) को भावना छोड दं ओर विद्व को एक सांक एवं 
सारभूत भत्ता के रूप में स्वीकार करं। 


१; 


3. 


# 41 


10. 


सन्दभं एवं टिप्पणियां 


यस्मादवक्सिवत्सरोऽहोमिः परिवरततंते । 
तदेवा ज्योतिषां ज्योतिरायुरहोपासतेऽमृतम्‌ । 
वृहदा ° उपनि ०, 4.4.16. 


दे वाव ब्रह्मणो रूपे कालदचाकालदवाथ यः प्रागादित्यात्सोऽकालो- 


मँत्रा० उपनि०, 6.15 
तस्य क्रमाक्रमकलनेव कालः स च परमेश्वर एव अन्तर्भाति, तद्‌भासनं 
च देवस्य कालीनाम शक्तिः। 
तं० सा०, पृ० 45-46. 
अध्वनः कलनं यत्तत्करमाक्रमतया स्थितम्‌ । + 
क्रमाक्रमौ हि चित्रकं कलना भावगोचरे।। 

तंत्रा०, 6.6 


. यद्धि लोकडइयत्तापरिच्छन्नं वस्तु घटादि तद्‌ अन्तवद्‌ दुष्टम्‌ । 


शां० भा०, 2.2, 41 
वसां, क्रियेटिव माइन्ड, प° 14 
वगेसां, क्रियेटिव माइन्ड, प° 222 


. मेत्रा० उपनि०, 6.1.15 


कार्यकारणव्यतिरिक्तस्यात्मनः सद्भावः" "` “*"अशनायादिसंसार- 
धर्मातीतत्वं विश्चेषः । 
शां० भा०, 3.2, 23 
तदेवं व्यवहारेऽपि प्रमूर्देहादिमाविशन्‌ । 
भान्तमेवान्तरर्थोवमिच्छया भासयेत्‌ बहिः ॥ 
ई० प्र०, 1.47 
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11. 


12. 


13. 


14. 


16. 


यावस्था भरिताकारा भैरवी भैरवात्मनः। 
तद्‌ वपुस्तत््वतो ज्ञेयं विमलं विश्वपूरणम्‌ ॥ 
वि० भै०, 16 
काल : क्रममासूत्रयन्‌ प्रमातरि विजृम्भमाणस्तदनुसारेण प्रमेयेऽपि 
प्रसरति । योऽहं कृशोऽभवं स स्थूलो वर्ते, मतिष्यामि स्थूलतरः 
इत्येवमात्मानं देहरूपं क्रमवन्तभिव परामृशंस्तत्‌सहचारिणी प्रमेयेऽपि 
भूतादि रूपं क्रमं प्रकाशयति । 
ई० प्र वि०, 3.1.9 
मृति वैचित्यतो देशक्रममाभासयत्यसो । 
क्रिया वैचित्रयनिर्भासात्‌ कालक्रममपीडवरः ॥। 
ई० प्र वि०, 2.1.5 
भेदाभेदात्मसम्बन्धसहसवधिंसाधिता । 
लोकयात्रा कृतिरस्य स्वेच्छया तं स्तुमः शिवम्‌ ॥ 
सं°सि०,1 
स्वात्मनिष्ठा विविक्ताभा मावा एकप्रभातरि । 
अन्योन्यान्वयरूपेक्ययुजः सम्बन्धधीपदम्‌ ॥ 

६० प्र०, 2.2.4 
ये इयत्तया परिनिष्ठिता आभासाः सिद्धाः तद्यथा चन्रसूर्यादीनां 
सहकारमल्लिकाकुटजादीनां शीतोष्णादेः परभृतभूदविलासादेः त एव 
कालः। यततोऽपरिनिष्ठिततं गमनपटनादि तैरियत्तया परिनिष्ठीयते, 
परिवर्तकैरिव कनकम्‌, स॒ एव च सूर्यादीनां स्वभावविशेषस्तत्वतः 
परमार्थतः क्रमो । नान्यः करिचत्‌ क्रमो नाम । क्रम एव च कालो, 
नान्योऽसौ करिचत्‌ । 


ई० प्र° वि०, 2.1.3 








सन्दभम-सखोत 


अआगम-ग्रन्य 


मालिनी विजयतंत्र, कादमीर-संस्कृतःग्रंधावली 
विज्ञानभैरव (शिवोपाध्यायङ्ृत टीका सहित), कादमीर-संस्कृत ग्रंथावली 
स्वच्छन्दतन्त्र, कादमीर-संस्कृत-ग्रन्थावली 


श्रत्यमिज्ञादशन 


अभिनवगुप्त, ईदवर-प्रत्यभिन्ञाविमशिनी-2 खण्ड, कारमीर-संस्कृत- 
ग्रथावली 

अभिनवगुप्त, ईश्वर प्रत्यभिज्ञाविमशिनी 1-3 प्रो कु° ० सुब्रह्मण्य 
जय्यर तथा डा० कांतिचन्दर पाण्डेय द्वारा प्रत्यभिज्ञाकारिकाभों एवं 
भास्करी सहित सम्पादित एवं अंग्रेजी में अनूदित), इलाहावाद 

अभिनवगुप्त, ईइवर-प्रत्यभिज्ञाविवृत्तिविरमाशनी, काडमीर-संस्कृत-ग्रंधावली 

अभिनवगुप्त, तन्त्रालोक 1-12, कारमी र-संस्छृतःग्रथावली 

अननिनवगृप्त, तन्त्रसार, काङमीर-संस्कृतःग्रंथावली 

अभिनवगुप्त, परमार्थसार, कादमीर-संस्कृत-प्रथावली 

अभिनवगुप्त, परा्रिशिकाविवृति, कादमीर-संस्कृत-ग्रधावलौ 

अभिनवगुप्त, महाथंमंरौी (महेडवरानन्द कृत परिमलब्याख्या सहित), 
कादमीर-संस्कृत-ग्रथावली 

अभिनवगुप्त, मालिनी विजयवातिक, काडमी र-संस्कृत-ग्रन्थावली 

अभिनवगुप्त, नीलमत, चौखम्भा, वाराणसी 

अमिनवगुप्त, नेत्र तंत्र, का्मीर-संस्कृतः-ग्र॑थावली 

उत्पल, शिवस्तोत्रावली (क्षेमराजकृत टीकासहित) चौखम्भा, वाराणसी 

उत्पल, सिद्धित्रयी, कादमीर-संस्करृत-ग्रंथावली 

कृष्णद्रंपायन व्यास, श्रीमद्‌ भगवद्‌ गीता, गीताप्रेस, गोरखपुर 

भट्ट कल्लट, स्पन्दकारिका, कामी र-संस्कृत-ग्रन्थावली 

भट्ट नारायण, स्तवचिन्तामणि, कादमीर-संस्कृत-ग्रन्थावली 

वरदराज, श्िवसू व्रवातिक, कादमीर-संस्कृत-प्रन्थावली 


= 205. 
सोमानन्द, शिदृष्टि (उत्पलङृत वुत्ति सहित)" कादमीर-संस्कृत-ग्रंयावली 
क्षेमराज, प्रत्यभिज्ञाहृदयम्‌, कादमीर-सस्कृत-प्रंधावली 
्ेमराज, प्रव्यभिज्ञाहृदयम्‌ (जयदेवसिहकृत अंग्ेजीअनुवादसहित), मोती- 
लाल बनारसीदास, दिल्ली 
्षेमराज, प्रत्यभिज्ञाहदयम्‌ (जयदेव्सिहकृत, हिन्दीअनुवादसहित), 
मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली 
क्ेमराज, प्रत्यभिज्ञाहूदयम्‌ (विशालप्रसाद त्रिपाठीकृत हिन्दी-बनुवाद, 
विस्तृत भूमिका तथा रि'पणियों-सदित), नेशनल पव्लिशिग हाउस, 
दिल्ली 
क्षेमराज, शिवसूत्रविमशिनी, कादमीर-संस्कृत-ग्रन्थावली 
क्ेमराज, स्पन्दनिर्णय, कारमीर-संस्कृत-ग्रंथावली 
्नेमराज, षट्‌्त्रिशत्‌तत्वसन्दोट्‌, काहमीर-संस्कृत-पर॑थावली 
शगेतर मूल प्रथ 
अल्लम प्रभू, प्रभूलिगलीला 
अप्पय दीक्षित, सिद्धान्तलेसंग्रह, चौखम्भा, वाराणसी 
अप्यय दीक्षित, उपनिषद्‌ संग्रह, मोतीलाल बनारसीदास, दिल्ली 
इदवरकरष्ण, सांख्यकारिका, प्रो° ब्रजमोहन चतुर्वेदीकृत हिन्दी-अनुवाद 
एवं विस्तुत व्याख्या-सहित, नेशनल पव्लिशिग हाउस, दिल्ली 
कल्हण, राजतरंगिणी, हिन्दी प्रचारक-संस्थान, वाराणसी 
नागार्जन, माध्यमिक कारिका, विव्लिओधिका बुद्धिका 
मधसुदन सरस्वती, अद्वैतसिद्धि, बम्बई संस्करण 
माधव, सवं दर्शन-संग्रह, आनन्द आश्रम प्रं स, पूना 
रामानुज, श्रीभाष्य, नि्णयसागर्‌ प्रेस, बम्बू 
रेण॒काचा्य, सिद्धान्तशिखामणि 
वाचस्पति मिश्च, भामती, निर्णयसागर प्रं स, बम्बर 
शंकर, ब्रह्मसूत्र भाष्य, निणंयसागरं प्रं स, वम्बई 
श्रीनिवास, यतीन्द्रमतदीपिका, 
हिन्दी प्रथ 
कान्निचन्द्र पाण्डेय, स्वतन्त्रकलाशास्त्र, चौखम्भा, वाराणसी 
गोपीनाथ कविराज, भारतीय संस्कृति ओर साधना, बिहार राष्टूभाषा 
परिषद्‌, पटना 
तिलक, गीता रहस्य, पणे 








(& प्रत्यभिज्ञा दर्शन ओर माया 


बलजिन्नाथ पण्डित, शास्वो, कादमीर रौवदर्शन, श्री रणवीर केन्द्रीय 
संस्कृत विद्यापीठ, जम्म्‌ 

राधाङ्ृष्णन, भारतीय दर्शन, 1, 2 राजपाल एण्ड संस, दिल्लौ 

रामङृष्ण गोपाल भण्डारकर, वैष्णव तथा रवमत, पणे 

सुरेन्द्रनाथ दास गुप्त, मारतीय द्ंन का इतिहास 1-5, राजस्थान हिन्दी 
ग्रन्थ एकादमी, जयपुर 

अंग्रेजी ग्रन्थ 

अरविन्द, लाइफ डिवाइन, अरविन्द आश्रम, पांडिचेरी 

अनिल कुमार राय चौधरी, द डीकिटरन आफ माया, कलकत्ता 

बी° भट्टाचार्य, दौविञ्म एण्ड द फंलिक वल्डं, आई० वी ° एच ° कम्पनी, 
कलकत्ता 

बगंसाँ, क्रियेटिव इवोल्यूदान 

सी०्डोऽ०शर्मा,ए क्रिरिकल सर्वे आफ इन्डियन फिलोँसफी, मोतीलाल 
वनारसीदास, दिल्ली 

सी० हयवरन राव, श्रीकरभाष्य 

डयूसन, सिस्टम अफ द वेदान्त, एडिनवरा 

ई० बी° कोवेल एण्ड एच ० ई० गक, सवेदशंनसंग्रह (अग्रेजी अनुवाद) 

एफ० एच ० ब्रं उले, अपियरन्स एण्ड रियलिटी, आक्षफोडं 

हरीपाद चक्रवर्ती, पाशुपत-सूत्रम्‌, 

एच ० डी° नेविस, द स्टडी आक रेलीजन्स, 

एच० एन० कौल, ए सर्वे ओंफ द ओरिजन ओंफ द पिउपल ओंफ 
काडमीर, कादमीरदट्‌ 1, सित ० 1958 

जेऽ क्लेटन फीवर एण्ड विलियम हीरोज्‌, रेलिजन इन फिलोँसाफिकल 
एण्ड कल्चरल परसंपेकिटव, न्यूयाकं 

जदुनाथ सिन्हा, स्कूल्स आंफ शेविज्म 

जदुनाथ सिन्हा, प्राबलेम्म आंफ पोस्ट शकर अद्धेत वेदान्त, 

जे० रद्रप्पा, कादमीर शेविज्म, प्रसरंग, यूनिवर्सिटी जंफ मंसूर 
° डब्ल्यू° इने, एेन एक्स्पेरीमेन्ट विद टाइम 

कान्तिचन्द्र पाण्डेय, अभिनवगुप्त, णेन हिस्टांरिक्ल एण्ड फिलांसोंफिकल 
स्टडी, चौखम्भा, वाराणसी 

एल० एन ° शर्मा, कारमीर शोविजञ्म, भारतीय विद्या प्रकाशन, वाराणसी 

मक्टागाट, द नेचर आफ एव्जस्टेन्स 
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एम० एस ° स्टीन, राजतरंगिणी (अग्रेजी-अनुवाद) 

एन० मृगेश मुदलियार, द ॒रेलेवेन्स ओआंफ शव सिद्धान्त फिलोसंफी, 
अन्नमलाई यूनिवसिटी 

आर० डी रानाडे, ए कन्स्ट्किटिव सरवे आंफ उपनिषदिक फिलोसेफी, 
भारतीय विद्याभवन 

आर० डीऽ रानाडे, वेदान्त द कल्मिनेशन ओंफ इन्डियन थाट, भारतीय 
विद्याभवन 

राधाकृष्णन, हिस्टी आफ फिलासफी : ईस्टनं एण्ड वेस्टनं, लन्दन 

रूथ रीना, द॒ कान्तेष्ट ओंफ माया फ्राम वेदाज्‌ टू द टुवेटियथ सेन्चुरी, 
एशिया पव्लिशिग हाउस 

रसेल, वी, प्राबलम्स ओंँफ फिलोँसंफी, लन्दन 

रसेल, बी, आवर नालेज आफ द एक्सटनंल वल्डं, लन्दन 

सर जान माल, मोहन-जो-दड़ो एण्ड द इन्डस बली शिविलादजेशन 

एस ० सी० साखरपेकर, प्रोसीडिग्स एण्ड टान्जेक्सन्स आंफ सेवेन्थ आल 
इण्डिया ओरियंटल कान्फरन्स, 1953 

एस० सी०रे०, दी अर्ली हिस्टरी एण्ड कल्चर आफ कादमौर 

एस° एस ° सूर्यनारायण शास्त्री, शिवाद्रेत आक श्रीकण्ठ 

स्वामी श्री कुमार, द लिग जँफ वीर शेविञम, श्रवुद्ध भारत' अप्रैल, 1942 
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अगस्त्य 16 

अच्यतप्रक्ष 98 

अचिन्त्यभेदाभेद 90, 102-04 

अद्रेत 8, 17, 58 

अद्रैतवाद 96, 157, 162 

अद्रेतप्रस्थान 82 

अदेतसिद्धि 141 

अद्रैतवेदान्त 33, 83, 145, 186 

अनन्तराम 98, 109 

अनुग्रह (अरुल) 5, 12 

'अन्‌भवसूत्र' 15, 18 

अपोहनश वितत 36, 40, 44, 60, 77, 
121, 178, 

अभिनवगष्त 25, 34, 37, 40, 43, 
44, 46, 61, 63, 146, 149, 155, 
156, 157, 161, 162, 171, 118, 

179 

अरस्तु 54 168 

अल्लम प्रभू 15, 17 

अव्यत्तिरेकिणी शक्ति 62 

अश्वघोष 76 

अशुद्धोष्वा 62, 177 

अष्टाध्यायी 183 

अहूप्रत्यव मद 42, 126, 121 


आनन्दतीथं 98 
आनन्दोपाय 171 
आभासवाद 66, 67, 72 
इण्डियन थाट 141 
ईहव राद्वयवाद 156, 158, 160, 174. 
ईदवराद्रयवादी 45, 61, 62, 78 
ईइवरप्रत्यभिज्ञा 11, 29, 34 
ईङवरप्रत्यभिज्ञाकारिका 48, 49 
ईहवरप्रत्याभिज्ञाविमशिनी 
44, 49, 142 
ईदवरप्रत्यभिज्ञाविवृतिविर्मशिनी 

44, 181-83 
उत्पल, आचार्यं 11, 25, 34, 37 

40, 42-44, 63, 146, 178, "9 
उन्मेष (उन्मीलन) 21, 146, 149, 
150, 153, 161, 186, 187 

एकैश्वरवाद 9 
एवलीन, ए 20 
ऋग्वेद 27, 143 
कपिल 73 
कनिष्कं 23 
कल्लट 25 
काल-सिद्धान्त 186-203 
कों, आरण के० 13, 32. 
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आणवमल 28 

आणवोपाय 25 

आनन्दगिरि 14 

कौल, एच ० एन ० 21, 32 

कौल, मधुसूदन 32 

कृष्ण 58, 104 

गोपीनाथ कविराज 137, 154, 159, 
182 

गोविन्दभाष्य 102 

गौडपाद 82, 83, 86, 157 

चन्द्रकीति 68, 69, 76 

चार्वाक 13 

चित्सुखाचायं 167 

चतन्य महाप्रन्‌ 102, 111 


छान्दोग्योपनिषद्‌ 14 

जीवगोस्वामी 102, 104, 106 

जैमिनीय ब्राह्मण 187 

यून 117, 118 

डेकाटं 56 

डने 191 

तत्व मीमांसा 29, 33, 101 

तत्त्वोद्योत 114 

तथता' सिद्धान्त 76. 

तन्त्रसार 80, 81, 144, 171 

तच्त्रालोक 35, 44, 50, 80, 171, 
180, 184, 185 

तमिलनाड्‌ 10 

तिरोभाव (विलयन) 75 

तिरोधानकरी शक्ति 41, 44 

तिलक 57 

थैरवाद 123 





कोवेल 10, 31 

कौँडिण्य 5, 31 

कौडिण्य-भाष्य 4,8 

्रैताद्रैत प्रणाली 98 

दैत प्रस्थान 82, 98 

द्रौ तवाद 90, 135 

द्रेतवादी 135 

धम्मसंगणि 67, 81 

धर्मकीति 63 

न्यायद्शंन 129, 149 

न्यायसुधा 114, 115 

नकली पाशुपत 3 

नकली सम्प्रदाय 8 

नागार्जुन 23, 63, 67, 68, 76, 78, 

167 

निम्बाकं 96, 102, 108,109 

निमीलन 21 

नीलमतपुराण 21, 23, 27 

प्लंटो 55 

पतञ्जलि 7 

परानिशा 44 

परात्रिशिका 34 

परात्चिरिकाविवृत्ति 44 

परिणामवाद 86 

प्रत्ययवादी 30, 52, 149, 150 

प्रतीत्यसमृत्पाद 67, 70, 71, 73, 
77, 161 

प्रभुरंगलीला 15, 18 

प्रमेयरत्नावली 102 

पंचदशी 141 

पाण्डेय, कान्तिचन्द्र 32, 172, 181 

पाणिनि 161 
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"दशङलोकी' 96 

दासगुप्त, डां ° सुरेन्धनाथ 4, 9, 14, 
> 113 

रेत, मध्व का 90 

बसव 14, 15, 16, 17 

्वेताद्ेत, निम्बाकं का 90, 95, 96 

बाइवल एक्सोडस 143 

बुद्धघोष 67 

बा्नेट, एल० डी ° 27 

ब्रं डले 87, 168 

बौद्ध दशन 63, 65, 72, 76, 77, 
149 

बोधि सत्त्व 123 

बौद्धधमं 23, 74, 136 

भट्टाचार्य, बी° 4, 31 

भंडारकर 14 

भामती 174 

भारतीय दर्शन 114 

भारतीय दशन का इतिहास 115 

भास्कराचायं 43, 91 

भिन्वेदयप्रथा 62 

महाभारत 22, 31 

महायान 67 

मटेदवर 6, 7, 8, 19, 38, 44, 45, 

52615611. 132, -133,146, 

150, 161, 164, 177, 179, 186 

महेरवरानन्द 43, 155 

मध्वाचायं 96, 98, 101, 102, 108, 
111; 119,130 

माधव, 414 

मायिदेव 15, 18 

मालिनीविजय 33, 35, 36, 38, 





प्रत्यभिज्ञा दशंन ओौर माया 


पाश्युपत सम्प्रदाय 5, 7, 16 

पाद्युपतत सूत्र 5, 8 

पोप, जी° यू०° 10 

बलदेव, पं० 102 

वसव-पुराण 14, 15, 17, 18 

ब्रह्मसूत्र 9, 14, 95, 99, 102, 

मूलप्रकृति शक्तिसिद्धान्त 20 

योगराज 21, 43, 180 

रहस्यचन्द्रिका 162 

स्यवाद 140 

रहस्यवादी 134, 135, 136 

राजतरंगिणी 22 

राधाकृष्णन 31, 55, 57, 63, 73, 
87, 114 

रामानुज, आचाय 91, 93, 94, 95, 
96, 102, 107, 108, 112, 
117 

राव, हयवदद 14 

रे, एस ० सी० 22, 32 

रेवणाचायं (रेणुकाचायं) 15, 16, 17, 
18 

रुद्रयामल 34 

रूथ, रीना 114 

लक्ष्मणगुप्त 25 

लक्ष्मीधर, प्रो 27 

लंकावतार 142 

लिगधारण-सिद्धान्त 14-16 

व्योमांग 19 


117 


वसुगुप्त 25, 169 
वसुबन्धु 63 
वस्तुप्रत्ययवादी 30, 58 
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169 
मालिनी विजयतन्त्र 46, 47 
मिश्च, वाचस्पति 14, 112, 114; 
117, 130 
मेयता 42 
मैक्टागाटं 191 
मैत्रायणी उपनिषद्‌ 187 
विष्णृतत्त्वनिर्णय 142 
विवरणप्रमेयसंग्रह 120, 142 
विज्ञानभंरव 142 
वीरौ वमत 3, 13, 17, 18, 19 
ष्वेदान्त तत्वबोध! 96 
वेदान्त परिभाषा 113, 181 
वेदान्तसार 141 
वेदाथेसंग्रह 115 
वृहदारण्यकोपनिषद्‌ 141, 187 
इवेतारवतर उपनिषद्‌ 27, 113, 186 
शतदइलोकी 113 
शंकर, आचार्य 4, 8, 14, 17, 62, 
74, 17, 83, 86, 88, ५0, 91, 95, 
102, 110, 112, 120, 145, 146, 
147, 149, 157, 166, 168, 190 
शाक्तमत 3, 19, 20, 21 
शापेनहार 165 
शारीरकभाष्य 8 
शांकरभाष्य 113, 141, 180, 181, 
183-85 
शांकरवेदान्त 9, 33, 52, 63, 78, 
84, 98, 100, 109, 112, 
132, 133, 145, 149, 164; 
166, 174 
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वस्तुवादी 30, 52, 59, 149 
वादरायण 29 
वायवीय संहिता 9 
विमं 154-60, 170 
विमं मूलक प्रणाली 29 
विशिष्टाद्रंत 90, 93, 110 
विल्सन 72 
शून्यवाद 69, 70, 74, 76 
श्रीकण्ठाचार्थं 9, 34, 125, 163 
श्रीकरभाष्य 18, 114 
श्रीपति 14 
श्रीमद्‌भगवद्‌गीता 54, 58, 79, 127 
षड्स्थल (सिद्धान्त) 15-19 
षड़्सन्दभं 102, 115 
स्तवचिन्तामणि 20 
स्पन्दकारिका 25, 143, 182 
स्पल्दशास्त्र 26 
स्वन्दतन्त्र ३4, 36, 86 
स्वातन्त्यवाद 164 
स्वातन्त्र्य शक्ति 44, 45 
स्वामी श्रीकुमार 31 
सरजाँन माशंल 2, 31 
स्वंदशंन-संग्रह 4, 8 
'स्व॑संवादिनी' 102 
सांख्यकारिका 78, 79 
सांख्य दन 53, 55, 56, 62, 72, 
75, 136, 146 
सिद्धान्तरिखामणि 16, 18, 32 
“सिद्ध सिद्धान्त पद्ति' 15 
सिह, जयदेव 181 
सूफीमत 136 
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शांकराद्रैत 85 89, 132, 145, 
न 0 175 

“शिवदृष्टि' 25, 38, 143, 183 

शिव-महापुराण 10 

ज्ञिवसूत्र 34, 47 

शिवसूत्रविमशिनी 171 

शिवाद्रयवाद 35, 116, 

शिवाद्वयवादी 46, 52, 78 

दौ वंसिद्धान्त 3, 9, 10, 11, 12, 

13 


प्रत्यभिज्ञा दशेन ओर माया 


सूर्यनारायण, एस °, एस ° 27 

सोमानन्द 25, 29, 34, 35, 37, 43, 

44, 46, 63, 157, 178 

हर्बेट स्पेन्सर 20 

हेगेल 54 । 

क्षणिक वाद 65, 66, 74, 125 

क्षेमराज 20, 25, 36, 39, 43, 149, 
154, 161, 171 

त्रिकशास्त्र 11, 23, 26, 43, 44, 
46 
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